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I. PORNO 


1. La perversión y la lucha por salirse de ella 


Žižek define la "perversión" como la posición en la que un sujeto se auto- 
instrumentaliza para satisfacer el presunto goce de otro. El perverso cree saber 
qué es lo que quiere el otro. Supuestamente cuenta con una experta habilidad 
para captar la manera en la que el otro quiere gozar, y a continuación no duda 


en ejecutarla. 


En esta puesta en escena, su papel es el de quien sacrifica sus intereses 
patológicos! y su propio goce personal para ponerse al servicio del otro, su 
pareja-víctima, y que este goce según su gusto y conveniencia, esto es, según 
el gusto y la conveniencia que previamente el perverso ha determinado como lo 


que quiere o necesita su víctima para gozar. 


Con lo que la actuación del perverso tiene la forma de un favor o de un 
servicio del que podría abstenerse, pero justamente su posición radica, por el 
contrario, en entregarse sin mezquindades a esta tarea "humanitaria", o incluso 
redentora, de hacer que el otro-víctima consiga gozar merced a su intervención, 


cuando subido sobre el banco que es la espalda abnegada y directora del 


1 En sentido kantiano de estar motivados por sensaciones de placer o 
conveniencia. 


perverso no tenga más alternativa que aceptar que efectivamente este era el 


modo de gozar que más se acomodaba con sus inclinaciones particulares. 


Y entonces, en ese momento en el que el otro-víctima asumirá la 
perversión como algo propio, resultará la paradoja de que el perverso se revelará 
él mismo también como víctima, como alguien que se ha encontrado obligado a 
hacer un espectáculo de "subversión", en el papel del amo cuya auto-negación 
es puesta al servicio del goce de sus víctimas, en el sentido de que la realidad 
ha sido tan excesivamente opresiva que no le ha dejado otra alternativa que 
presentar solo un gesto de engañoso control y administración de los conflictos 
dados en ella, a través de la imposición de un orden del goce infalible, 


predeterminado, reproducible interminablemente?. 


Es decir, la perversión funciona bajo el supuesto de que el perverso está 
llevando hasta el final la práctica de su “saber” del “goce del otro”, cuando lo que 
en verdad sucede en este actuar es que el propio "sacrificio" de su goce en 
procura del servicio del otro ha sido el efecto de un sistema de dominación 
libidinal que no le ha dejado más opción que la de que su capacidad de liderazgo, 
tesón, sacrificio de sí sea malgastado en la práctica de una “regulación del goce 
de los demás”, que en cuanto busca satisfacer-identificar-brindar el “goce” del 
otro es socialmente conservadora, y que no sea usado para buscar la posibilidad 
de enfrentar la estructura misma de regulación del goce, lo que Žižek llama el 
"suplemento de obscenidad", que supone las garras y engranajes del sistema de 

2 Por ejemplo, Žižek enfatiza que la Justine del Marqués de Sade aparece como 


un cuerpo eternamente incólume, luego de innumerables y estruendosas torturas 
siempre retorna impecable y como nuevo para la siguiente sesión sexual. 
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dominación material en el cual emerge, y en cuyo seno es ensartado el posible 


verdadero deseo? del sujeto, incluso el del sujeto pervertido. 


Para que se dé este enfrentamiento y posibilidad de liberación, se haría 
indispensable que surja la duda de si el otro realmente quiere gozar del modo 
como yo le atribuyo, incluso de si no me ha engañado dándome señales falsas 
o mentirosas sobre las preferencias de su goce. Aunque esto no en un sentido 
paranoico de sospechar que un “no” es un fsí”, o que un “sí” es un “no”, sino en 
el sentido de la pregunta histérica de qué es lo que busca o pretende el otro al 
engañarme y así me acerque a él: Che vuoí?, ¿qué quieres tú?, qué quiere el 


otro de mí que quizá nunca he tenido. 


Esto es, tengo que empezar a preguntarme por lo que pierdo al llevar lo 
que supongo son mis fantasías tan fácil y despejadamente a la realidad, al 
convertirme en una máquina de hacer gozar insensible, ciega, involuntaria, 
arrastrada por la fascinación de dar cuerda a un goce inacabable, que no se 
fatiga, que nos reta a continuar explotándolo cual filón del que somos sus 


hacendosos y hasta ascéticos mineros. 


Tomar conciencia de estar atrapado en un círculo que de tener a 
disposición las fuerzas y el tiempo de vida de cien hombres acabaría con todos. 
Atreverse a desertar de esta horrible inmortalidad, a la que Žižek llama "pulsión 
de muerte" —pues el goce pervertido como ciega pulsión arrasa con la vida y los 


días, estructuralmente, me espera mañana, y pasado mañana, y en 5 años, y en 


3 En el sentido psicoanalítico Zizekiano de aquello que uno más quiere y anhela, 
lo que uno tiene que hacer como una suerte de deber ético únicamente para consigo 
mismo. 
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10 años, y en 100 años, etcétera—, con un verdadero gesto suicida de “apostar 
por lo peor”, o sea, por quedarse en la fantasía primordial o más íntima —en 
términos de Zizek-, en aquella “escena preferida” primera que me constituye- 
singulariza como “yo” pero que no puede ser conocida, y hundirse y ahondar en 
ella asumiendo el riesgo de la afanisis (desaparición) de la conciencia, nunca 
escapar hacia la realidad de los perversos goces conocidos, vivir del sueño 


primero... 


Observación. El gesto ZiZekiano de “apostar por lo peor” se define de la 
siguiente manera. Frente a lo “malo”, que sería, siguiendo nuestra 
argumentación, mantenerse en la boba y sin término “pulsión” de recaer en la 
práctica pervertida (como buscando la muerte por un estúpido y engatusado 
exceso), preferimos antes bien algo más malo aún, algo “peor”, por lo menos con 
lo que respecta a la estabilidad del lugar que tengo asignado en mis relaciones 
personales o socio-simbólicas, es decir, lo “peor” es algo que me descoloca, que 
rompe con mi lugar en cierto orden de relaciones interpersonales, que me 
abstrae y me aísla, que, en efecto, me pone a preguntar histéricamente por qué 


es lo que en realidad quiero. 


En contraste, enseña Zizek, la perversión es una práctica social 
constructiva y conciliatoria, ayuda a recomponer y mantener la estabilidad y la 
adherencia del tejido social (para empezar, de la relación entre el perverso y su 


víctima pervertida). 


Ahora bien, podemos esclarecer estas ideas tomando en adelante de una 
manera más explícita el tema de la sexualidad humana y su relación con la 


perversión. 
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Zizek sostiene que lo que podría considerarse como la “relación sexual 
normal” tiene una estructura perversa. Esto se debe a que la sexualidad humana 
está condicionada en su funcionamiento por la constelación “fantasmática” de 
las fantasías sexuales. Es decir, para que un hombre o una mujer puedan ser 
capaces de excitarse sexualmente, requieren cada cual de una fantasía 
específica o íntima, un escenario libidinoso de ficción, gracias al cual podrán 
simbolizar el goce (o jouissance) de la energía sexual o libido, y pasar a 


encontrar un gusto o un deseo del cuerpo del otro. 


Pero la cuestión es que, como cada individuo tiene una fantasía 
exclusivamente personal, que solo calza para él -y de la que, por supuesto, no 
se halla nunca claramente enterado—, cuando dos individuos se unen, para hacer 
que sea posible el acople físico sexual, se requiere en cierto sentido que uno (o 
cada uno) adivine o se atreva a asumir cuál es la fantasía libidinosa del otro, y 
hacer de este modo una suerte de negociación, balance o equilibro de 
“fantasías”, buscando la satisfacción de la nuestra pero en cuanto que esta se 
define por la mediación de que se propicie la fantasía que suponemos que el 
otro busca al estar con nosotros, en una suerte de juego especular que cada uno 
mira desde la esquina de un cuarto, con el que se espera llegar a buen puerto 


con una mínima satisfacción de las partes. 


Es en este sentido que ciertamente hay que ser mínimo un toque perverso 


si es que se quiere llegar a efectivamente tener un acto o (auto)contacto sexual. 


De hecho, en la masturbación funciona el mismo mecanismo, solo que 
ahora nosotros asumimos completamente cuál es la fantasía de nuestra “pareja 


imaginaria”, puesto que la creamos completamente; pero resaltemos que para 


13 


que esta creación fantasiosa funcione en la simulación del contacto sexual, tiene 


que suponérsela como la del otro. 


Ahora bien, este presupuesto sentido de estar refiriéndose al (deseo del) 
otro, es en verdad solo una formalidad, pues como se ha entrevisto hace un 
momento, la fantasía que yo supongo que el otro busca satisfacer en mí no es 
más que mi propia fantasía (negociada), que la fantasía puesta por mí en la que 
el otro justo encuentra satisfecha su propia fantasía. Pero precisamente este 
componente formal, la ilusión de que se trata de la fantasía o goce del otro 
cuando solo se trata de la fantasía o goce puestos por uno mismo, reflejando 
solo esta mismidad, es lo que le da el giro perverso, de goce por la ilusión de 


conocer el “goce del otro”, a la sexualidad humana “estándar”. 


Es en estas coordenadas que Žižek dice que el contacto sexual con una 
pareja da lo mismo que la masturbación, solo que en vez de una pareja 
imaginaria se cuenta con una pareja real, aunque igual de pervertidizada. O 
yendo más allá todavía, en ambos casos se juega con parejas que en realidad 
son una proyección de la propia auto-perversión del sujeto, es decir, las 
ficciones de la fantasía o del deseo de un otro-pareja son en realidad una pantalla 
sobre la cual el sujeto esboza y da a entender el supuesto saber que tiene acerca 
de cuál es el goce de él mismo, de cuál es el escenario del “goce del otro” que 
el sujeto supone-hipotetiza le causa goce a él mismo, y de este modo escabullir 
la verdad de su opaco y reprimido deseo o fantasía primordial. Así, si en todos 
los casos la consumación de la sexualidad “estándar” del sujeto es producto de, 
en última instancia, una auto-perversión masturbatoria, en la que el bendito “goce 
del otro”, y el otro, son nada más que un medio para el construir del supuesto 


sabido goce de uno mismo, entonces cuando se da que una pareja se junta, lo 
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que resulta es nada más que un tranzar en la entrega recíproca de los cuerpos 
para respectivas ¡psaciones (del latín ipse, él mismo), o masturbaciones “auto- 


lógicas”. 


Ahora bien, de qué manera el gesto de “apostar por lo peor” podría 
llevarnos más allá de los límites de la sexualidad humana “estándar”, pervertida. 
Zizek sugiere que si normalmente cedemos a la perversión, para así hacer 
posible el acto o contacto sexual, es en cierto sentido porque no podemos resistir 
el núcleo subyacente de nuestras propias fantasías pervertidas, lo que Žižek 
denomina la “causa del objeto de deseo”. Es decir, el carácter de la fantasía, o 
concretamente de una fantasía fantasmática libidinosa, es de tal modo que hace 
que si bien por una parte pueda realmente interpelarnos personalmente y así 
habilitarnos para “pasar al acto”, al mismo tiempo se nos presenta como algo 


fascinantemente insoportable, que es muy cargoso y excesivo de asumir. 


4 El filósofo español Gustavo Bueno proponía el concepto gnoseológico de 
“autologismos” como el conjunto de pensamientos, recuerdos, razonamientos que el 
sujeto científico realiza en su conciencia para procesar los enunciados y supuestos de 
su teoría (en tanto un momento de la elaboración de la teoría científica). La cuestión es 
que tal conjunto y proceso de ideaciones mentales no son inmateriales o ideales de 
ningún modo, sino que dependen o se sostienen en la existencia corpórea del sujeto 
consciente, teórico, que, con sus operaciones mentales, genera su consistencia 
científica. 


Ahora bien, siguiendo este sentido, una masturbación auto-lógica, o más bien, la 
condición auto-lógica de la masturbación quiere decir que el conjunto de fantasías, ideas 
e imágenes sexuales acerca del “goce del otro” que genera y tiene el sujeto humano 
“normal”, no es que realmente entren en relación con el otro, o que existan por él, sino 
que solo subsisten y funcionan mientras haya una fuente corporal libidinal que los 
actualiza, y que solo con respecto a la cual dicho conjunto “fantasmático” sexual se 
despliega, o por decirlo así, tiene sentido, esto es, girando en torno al goce libidinal del 
propio sujeto que arma estos escenarios de fantasía (del “goce del otro”). 
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Así pues, Žižek dice que es en buena medida para liberarse del exceso 
inherente de la fantasía subjetiva, en cuanto que esta se constituye como una 
forma de mediación simbólica de la jouissance —o el goce de la libido—, que es 
por definición siempre un exceso (plus-de-jouin, que uno busca como puerta de 
escape precisamente el “paso al acto” del sexo físico “estándar”, pervertido o 
masturbatorio. Como una manera de liberarse de las tensiones e interrogaciones 
que la fantasía (subjetiva-primordial) pone directa, o más bien indirectamente, 


sobre nuestro deseo. 


Para ilustrar esto Žižek refiere la escena final de la película anglosajona 
Ojos bien cerrados (1999) de Stanley Kubrick. A lo largo de la película habíamos 
visto al protagonista masculino (Tom Cruise) recorriendo nocturnamente los 
prostíbulos y clubes orgiásticos de la ciudad en busca de sacarse de la cabeza 
y del cuerpo los celos y las fantasías que le produjeron una confesión de su bella 
mujer (Nicole Kidman), de que ella en el último viaje turístico que tuvieron se 
había imaginado teniendo un romance con uno de los jóvenes y atléticos 
marineros que rondaban por el hotel. Sin embargo, en ninguno de tales lugares 
lóbregos el marido protagonista puede “pasar al acto”. Así que al final de la 
trama, lo vemos volviendo al seno del refugio familiar, buscando una 
reconciliación con su mujer. En este reencuentro, luego de hacer las paces, llega 
un momento en el que como bromeando empiezan a volver a hablar de las 
fantasías sexuales íntimas de cada uno de ellos, la mujer inquiere curiosa por 
dónde ha pasado las noches él durante su separación, él amaga por preguntar 
si realmente ella sería la amante fugaz de un apuesto marinero. Pero en ese 


momento ambos se miran a los ojos, y acallan sus inquietudes tajantemente. Y 
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concuerdan que lo que quieren y tienen que hacer de inmediato es tener una 


buena sesión de sexo. 


Así pues, el sexo resulta quizá las más de las veces una escapatoria de 
la fuerza excesivamente seductora de las fantasías. Con Žižek, diremos aquí que 
“apostar por lo peor” sería quedarse en el goce más hondo y abismal de la 
fantasía, en vez de ceder al escape de ella vía el (auto)contacto sexual 
pervertido-masturbatorio. Preferir estancarse gozosa-excesivamente en la trama 
simbólica de la fantasía, de una fantasía fantasmática libidinal, en vez de usarla 
pervertido-masturbatoriamente para tener sexo. Podríamos decir, preferir leer 
una buena novela inevitablemente (nje(u)rótica (Madame Bovary) que una 


novela meramente pornográfica (hasta cierto punto, Memorias de una pulga). 


2. La “analiticidad estructural libidinal” del porno 


Un ejemplo concreto de la postura perversa es el típico consumo 
compulsivo de la pornografía hoy en día, cuando miles y miles de videos se 
hallan a disposición de quien cuente con un cable o un código de acceso a 
internet. Pareciera que lo que antes era un lujo oculto de las clases altas y medias 
(tener videos porno guardados era hasta un “signo de estatus” en los noventa), 


ahora se ha convertido en un indoloro hábito corriente de todas las clases. 


Sin embargo, esta reivindicación democratizadora es la trampa clave que 
hay que evitar. La perversión del consumo pornográfico es justamente el modo 
reaccionario en el que el posible cuestionamiento del "suplemento de 
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obscenidad", que ata libidinalmente a la clase de la mayoría en un orden de 


dominación burgués (clase mayoritaria compuesta básicamente, por un lado, por 


los trabajadores asalariados, y por otro, por los “proletarios” en un sentido 


estricto, aquellos que están excluidos del sistema económico productivo 


capitalista, como yo mismo que leo y escribo sin sueldo ni mensualidad alguna), 


se desperdicia en una "falsa transgresión". Pero por supuesto que es gozoso, 


rico, sucumbir, en todo caso, a esta “falsa transgresión”. 


Esta indudable fascinación se debe al hecho no tan claro de que el porno 


saque a la luz con una precisión diríase analítica los elementos que configuran 


el goce de la sexualidad humana, tal como ha enseñado ZiZek: 


la mirada tácita de un tercero que proyecta el marco de la fantasía 
que hace posible la relación sexual “normal!” (p. e., la fantasía de mi 
relación sexual con una migrante extranjera venezolana supone la 
mirada de otro migrante extranjero venezolano al que conocemos, o 
más bien la idea de esta mirada puesta por mí), encuentra su evidencia 
literal en la mirada del pornógrafo que funciona como el tercero que ve 
el acto sexual consumado; es decir, no es que el porno abra una 
dimensión irreal y torcida en la que el acto sexual ha sido hecho 
expresamente para ser visto por otro sino que toda relación sexual 
corriente ya supone la mirada de un tercero para poder hacerse 
efectiva, un tercero que funciona como el punto de vista subjetivizado 
de la fantasía de los partenaires (a diferencia del sexo instrumental de 
los animales, que no se sostiene en la fantasía); 

el inherente "goce infernal" del otro, la inquietante atracción y terror a 


la vez que generan las extrañas maneras de gozar del otro (de los 
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extranjeros, de la gente de otra cultura o de otra clase social, etcétera) 
no se explica solamente por nuestros prejuicios "racistas" (¿de qué 
sospechosas maneras goza él si veo que pasa por alto de todo lo que 
me hace gozar a mí?) sino que habría que dar el siguiente paso 
adelante y asumir algo mucho más duro: el factum de que existen 
personas que gozan profundamente de maneras de las que estamos 
excluidos para siempre; precisamente, la pornografía captura a veces 
el infalsificable goce tremebundo a que puede dar lugar la sexualidad, 
proezas puntuales en este terreno, por lo demás, indiferentes e 
impensables para quienes no compartan la perversión específica, en 
las que como se diría “pocos son los elegidos" y jamás nosotros; 

el que el contacto o acto sexual tenga una estructura masturbatoria; 
en la masturbación yo me imagino estando con una pareja que, en su 
“fantasmalidad”, se define, digámoslo así, por ser parte del texto o 
guión de mi imaginada fantasía masturbatoria (p. e., del guión de tener 
una aventura con una mujer infiel), pues bien, en el contacto o acto 
sexual “real”, en la mayoría de los casos mi idea de una pareja sexual 
de carne y hueso es la de alguien que desempeñe estrictamente el 
papel de dar cumplimiento al guión de mi fantasía sexual y nada más, 
resultando exactamente una masturbación aunque con una pareja ya 
no imaginaria sino real; el porno significa un repliegue más aún en este 
constreñimiento de la sexualidad a la interpretación de una fantasía: 
en el porno ya está la fantasía realizada con todos sus pequeños 
detalles que la aderezan (v. g., la infidelidad de la mujer está 


comprobada con la llamada al celular del esposo o novio que ella 
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contesta en pleno acto), con lo cual en cierto sentido ya no hace falta 
esforzarse por llevarla a la realidad y, es más, ni siquiera hace falta el 
trabajo de imaginarla, y dar así paso a la masturbación; si bien toda la 
actividad sexual "estándar" es estructuralmente masturbatoria, con el 
porno ocurre irónicamente que de algún modo la pareja filmada en el 
acto sexual, siempre y cuando se cumplan los detalles e indicios 
suficientes que reflejen el escenario de mi fantasía, ya lo estaría 
haciendo por mí, algo que ni siquiera tengo que imaginar sino solo ver, 
inclusive algo que me dispensa de la masturbación, porque el otro del 
video que hace mi fantasía ya se vacía por mí (una página web que 
aloja pornografía amateur se llama expresivamente 
"pornosotros.com”); funcionando en esto último un mecanismo teórico 


que Žižek llama inter-pasividad. 


Observación. Tres apuntes. Con respecto a la estructural mirada tácita 
de un tercero desde la que se enfoque la fantasía propiciadora de nuestro acto 
sexual, puede bien decirse que cuando estamos con nuestra pareja todos somos 
como “corneadores”, para aludir a la práctica sexual del “*corneador” en el que 
una pareja permite voluntariamente que la mujer tenga sexo con un tercero (el 
“corneador”), mientras que el otro hombre, pareja de la mujer (el “cornudo”), 
observa la acción. Pues siempre mi pareja y yo, para hacer que sea posible la 
excitación sexual, suponemos explícita o implícitamente una “fantasía” que, en 
efecto, se concentra en una mirada ajena que nos observaría en esos instantes. 


Así pues, cada pareja “normal!” tiene su propio y distinto “cornudo” invisible. 
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Sin embargo, y así vamos al segundo apunte, esta concepción de la 
mirada externa constitutiva en toda fantasía, así como la concepción de las 
“proezas” del goce sexual infernal ajeno, de las que muchos estamos totalmente 
y para siempre excluidos, remiten a un concebir la sexualidad de una manera 
exclusivamente masturbatoria. Planteemos qué significa esto, de qué modo se 
imbrica una concepción meramente masturbatoria de la relación sexual con las 
señaladas concepciones de la “tercera mirada” externa constituyente de la 


fantasía y del “goce infernal” del otro. 


Por un lado, lo masturbatorio es lo más fácil y expedito para que la fantasía 
confeccionada cumpla nada más que el propósito de excitar al sujeto, de 
prenderle el fuego de la pasión, de tocar en él una teclita más o menos obscena 
que lo ponga a punto para realizar el acto; en este punto, no hay ninguna 
diferencia en que al final tal acto haya sido concretizado con la participación de 
un partenaire o de la mano izquierda o derecha de uno mismo, en efecto. Pues, 
como ya hemos señalado, en un caso u otro, lo que cuenta es excitarse con una 
fantasía respectiva y llegar al punto de eyacular fluidos seminales o vaginales, 
se insiste, merced a la propia mano y dedos de uno, o con la utilización de la 


vagina o del pene de la pareja para conseguir el mismo efecto. 


Por otro lado, con respecto al goce sexual típico de las proezas sexuales, 
lo primero que hay que decir es que esto no es monopolio de las prácticas que 
se declaran explícitamente pervertidas (como el meter una cabeza de adulto 
entera en una vagina). Puesto que también es posible que la más tradicional 
postura, en cuanto pervertida como toda la sexualidad "estándar" (pese a que no 
lo quieran reconocer las costumbres isabelinas), sea apta para un goce y proeza 


de dicha laya. Como sucede al final de la película de comedia Virgen a los 40 


Zl 


(2005) del estadounidense Judd Apatow, en donde el casto cuarentón por fin 
logra el acto o contacto sexual en su noche de bodas —con una guapa madura 
madre soltera-; y en la postura del misionero se desata en una maratónica 
jornada de 20 o 30 ciclos de penetraciones y eyaculación, quedando chorreados 
de sudor la mujer y el hombre, que refleja en su mirada el asombroso 


descubrimiento de un mundo nuevo... 


Pues bien, irónicamente el asunto es que todos estos hechos y marcas 
que quieran estarían en carrera por llegar a igualar, en el más excitante y 
alharacoso de los casos, nada más que al del goce de la masturbación literal y 
corriente. Puesto que la masturbación, según unos estudios de medición 
sexológica referidos por Žižek, sería la práctica sexual rotundamente más 
satisfactoria y placentera con la que cuenta el ser humano. Si quieres de verdad 
sentir las oleadas más intensas de placer que son posibles, valdría más buscar 
en las potencialidades de la masturbación donde uno tiene el control del tiempo, 


del espacio, de la situación, que buscando una pareja o una orgía... 


Sin embargo, la sexualidad humana no tiene que ser necesariamente 
masturbatoria. Zizek señala que la sexualidad masturbatoria que hemos 
explicado es, realmente, la sexualidad humana “estándar” o regular. Pero 
también es posible, quizá para una dedicada minoría, una sexualidad romántica, 
un hundirse en el encuentro con la subjetividad del otro (con el vacío o la falta de 
substancia del otro, $). Cuando uno realmente está enamorado de alguien, y por 
ende, tiene sexo con él o ella (para en cierto sentido dar prueba de su amor por 
el otro, que es un ser con cuerpo y carne), las fantasías masturbatorias que 
podrían haber existido en algún punto quedan desactivadas, y su lugar lo ocupa 


el amoroso y apasionado contacto con la piel, los huesos y los miembros del 
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otro, lo cual tiene para el amante la condición de la operación más delicada e 
importante de sus deseos y sentimientos, pues al tocar amorosamente al amado 
toma conciencia de que está entrando en un curso en el que inevitablemente 
cambiará, modificará, re-correrá el cuerpo del ser “sublime” del que está 


enamorado?, algo que es propio del núcleo de la subjetividad de él o ella. 
Ahora en este punto pasemos al tercer apunte. 


Zizek propone el concepto de “inter-pasividad” como una contraposición 
de la tan mentada en la doxa comunicativa “inter-actividad”. Esta última puede 
ser definida como el intercambio o transferencia de contenidos, que son efecto 
a su vez de, al menos, un previo intercambio o transferencia. De una manera 
contrapuesta, la inter-pasividad Zizekiana puede ser definida precisamente como 
la recepción o encaje de contenidos, que son efecto a su vez de, al menos, una 


previa recepción o encaje. 


En el caso que nos concierne, del porno como un repliegue que estrecha 
más aún la “camisa de fuerza” que nos somete a asumir la sexualidad desde una 
fantasía perverso-masturbatoria, el concepto ZiZekiano de inter-pasividad puede 


echar luz de la siguiente manera. 


Cuando veo en un video porno que otros aparecen gozando, 
primeramente, yo recepciono o encajo este goce, es decir, recibo la excitación 


sexual que ello me produce. Pero, en un segundo momento, lo que yo hago con 


5 La fórmula del amor según Žižek sería algo así: luego de haberme “templado”, 
de haberte idealizado, me doy cuenta de que en realidad no eras tal, ahora reconozco 
que eres un sujeto vacío, sin sustancia alguna, sin ningún “tesoro interior”, y te acepto 
así, y sin embargo, sigo sintiendo que todavía hay una “especie de sublime” en ti. 
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dicho exceso o excitación es igualmente recepcionarlo y encajarlo en mi mera 
consideración o caudal fantasioso-libidinal. Así pues, dada esta sucesión, no 
necesito masturbarme "realmente", en base a mi fantasía pervertida que hago 
concordar con el video porno. Puesto que he replicado la pasividad propia del 


consumo pornográfico. Demorémonos un poco aquí. 


Como decía el polígrafo peruano Marco Aurelio Denegri, una película 
porno define su condición de buena o “efectiva”, si es que logra excitar al 
espectador hasta el punto en el que este se ve “forzado” a masturbarse. El 
consumo de videos porno tiene esta finalidad. Sin embargo, este efecto pro- 
masturbatorio del porno, supone una asimetría entre el que goza en la película 
(los personajes de las escenas porno, o los anónimos que graban a escondidas 
sus encuentros sexuales), y el que goza frente a la pantalla viendo la película (el 
espectador que se masturba). Y es que evidentemente el primero de estos goza 
para el otro, para el segundo; este último es un receptor-mirador del goce del 
primero. En este sentido, el goce que como sea sonsaca para sí el espectador 


del porno, masturbándose, es un goce de origen pasivo. 


Ahora bien, la inter-pasividad se presenta cuando se da un movimiento de 
réplica, respuesta o realimentación, de una pasividad previa o anterior. Así pues, 
con respecto al porno, que genera un goce de forma pasiva, la inter-pasividad 
vendría dada por el que yo asuma el goce pasivo pornográfico también de una 
forma pasiva. En vez de reaccionar con la actividad de la masturbación (el efecto 
clásico del porno), pasivizo a su vez el goce pasivo que el porno me genera. De 
este modo, ya no es imperioso ni atractivo el masturbarme, y es más, en un cierto 
sentido ni siquiera ver el porno mismo. Lo que contaría para mí, y sería mi forma 


de gozar “inter-pasiva”, es que de alguna manera el goce (pasivo) del porno 


24 


quede pasivamente registrado en mi propia instancia subjetiva, o incluso en un 
registro digital o videográfico (como Žižek refiere respecto a su propia 
experiencia “inter-pasiva” con las cintas cinematográficas; Žižek grababa en su 
equipo de video películas que pasaban en televisión o cable; aunque después, 
no tenía el tiempo para verlas; pero se dio cuenta de que bastaba tenerlas 
grabadas en las cintas o videocasetes, para sentir que en cierto sentido ya las 
había consumido o visto, con el mero hecho de haber sido registradas por la 


videograbadora). 


De esta manera, bajo el mecanismo de la “inter-pasividad”, el goce 
obsceno que saco de la visión-recepción del porno pasa directamente a 
actualizar el estatus de vigencia de mi particular fantasía pervertido- 
masturbatoria. Primero los del video lo hicieron por mí (pasividad); pero en un 
segundo momento, el video mismo ya lo hizo por mí (inter-pasividad). Por 
supuesto que esta forma de gozar, aun cuando no haya en ella masturbación o 
eyaculación, sino “inter-pasividad”, sigue siendo una forma de goce perverso- 
masturbatoria. De cualquier manera lo que se busca es solo continuar 
alimentando el hambre que tiene el “guión de mi fantasía” de seguir reafirmando 
su condición excesiva o de goce (sea viendo una escena porno sin masturbarme, 
o sea simplemente almacenándola en mi computadora sin verla). Continuar 
reduciendo la sexualidad humana a una cuestión meramente de “fantasear para 


masturbarse (sea con asistencia o no, sea con evacuación o no)”. 


3. Las cuatro maneras de ver porno en la red, según la teoría ZiZekiana 
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Según Žižek, la perversidad del porno radica en que se presenta como un 
artilugio cuya función es, antes bien que satisfacer una necesidad ya dada, crear 
una nueva, hacer que el sujeto se sienta impelido a mediar su goce sexual con 
su utilización, con el exceso propio que son las representaciones en crudo de 


sus más íntimas fantasías. 


Sin embargo, la explosión de goce que de aquí se podría derivar es 
meramente momentánea, despojada de la consistencia con que la esperábamos 


encontrar, en la mayoría de los casos últimamente un chasco. 


Ahora bien, el goce que reclamaríamos que nos es denegado por el porno 
no es, por supuesto, el goce de la “Cosa” tremenda que podría destrozar nuestra 
vida. Aquel que nos llevaría a la dimensión que los griegos llamaban ate, ruina o 
fatalidad, lo cual es ilustrado por Žižek con las transgresiones incestuosas, 
parricidas y delictivas que aparecen en las tragedias de Edipo y de Antígona; o 
que incluso nos llevaría más allá de esto, como Žižek sostiene que sucede en 
realidad en el caso de Antígona, hacia la "destitución subjetiva", donde ni siquiera 
la fatalidad de nuestra suerte está reconocida en cuanto tal por el "gran Otro", 
como tragedia, sino que no recibe ninguna justificación o redención aunque sea 


consolatorias, porque el "gran Otro" no existe. 


Ni tampoco podría ser el imposible "goce infernal" del otro lo que 
anhelaríamos. Aquel que, para mí, por ejemplo, sería el goce de un hombre 
casado que tiene una amante, en cuanto que veo la posibilidad de tener siquiera 
alguna relación amorosa formal con alguien —hombre, mujer, o trans- lejanísima, 


además considerando todo el trámite y compromiso que supone diariamente un 
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matrimonio, y encima el meterse con otra mujer, y no una vez sino 


sostenidamente, es algo que nunca podré comprender. 


Aunque lo que quisiéramos quizá sí tenga algunas pizcas del “goce de la 
Cosa” y del “goce infernal del otro”, pues el goce que buscamos, que es el del 
erotismo, podría definirse como un goce moderadamente masturbatorio y más 
bien atrevidamente abierto a lo que Žižek llama lo Real (lo in-simbolizable, 


inasimilable en categorías sociales)?. 


¿O qué más podríamos esperar del porno? En este punto, proponemos 
recurrir a las cuatro alternativas posibles que indica Žižek que podemos asumir 
en nuestra relación con el ciberespacio y aplicarlo concretamente a la relación 
del internauta con el porno digital de la actualidad. Se puede ver porno en 


internet: 


— a) considerando que con ello nos hundimos en lo que en jerga 
Zizekiano-lacaniana se llama lo Real (lo imposible de significar, de 
decir qué es), en el “útero materno” de la web en donde nos rebosamos 
de un goce pre-simbólico, pre-lingúístico, diríase vomitante -pasamos 


clic a clic de un video porno a otro, lo que nos va llevando a nuevas 


páginas pornográficas que se abren inacabablemente-; 


— b) teniendo presente que el porno que vemos es una “construcción 


más de nuestra realidad social”, es decir, que el porno se sitúa en un 


$ Empezamos a pensar en las posibilidades del erotismo para una superación de 
la lógica masturbatorio-pervertida de la sexualidad, aparte de Žižek, gracias a la lectura 
del ensayo de Vargas Llosa “La desaparición del erotismo”, incluido en su libro La 
civilización del espectáculo (2012). 
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entorno social del cual subsiste materialmente y del que recaba toda 
la información o representaciones que pueda contener —así, las 
relaciones de dominación del estado social actual se reproducen en 
las tramas o en el tipo de parejas más o menos estereotipadas que se 


muestran en los videos porno que veo, etcétera—; 


c) emprendiendo un ejercicio perverso de suponer que el lugar mismo 
del porno en internet tiene el estatuto de la imposición de una Ley 
según la cual vemos porno no tanto porque nos guste sino meramente 
para dar efectividad a la estructura impuesta de la red como tal (en 
cuanto que la tan mentada corporalidad reprimida de la experiencia 
virtual de alguna manera es vengada cuando el cuerpo vuelve en su 
representación más Real, obscenamente explícita, como puntualiza 
Žižek, en el porno); así pues, veo porno porque el internet es eso, 
como revisar el correo electrónico, o como se iba a misa antes; yo 
asumo el saber que tiene la red de que al entrar en ella mi goce estará 
en el porno, y gozo, en efecto, llevando esto a los hechos, porneando; 
mi perversión radica en que por mediación de la red creo saber cuál 


es mi goce; 


d) finalmente, casi experimentalmente con el objeto de llevar adelante 
lo que Žižek llama el “atravesamiento de la fantasía”, dado que el 
ciberespacio es un campo propicio para el juego de asumir múltiples 
identidades, de poner en conexión cosas que en otro contexto son 


bastante disímiles, por qué no aprovechar este terreno para hacer 
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frente a qué es lo que realmente deseamos cuando optamos por el 
“simulacro” del material pornográfico en el cual -como explica Žižek- 
se da quizá la represión más violenta de lo que juega realmente en las 
relaciones íntimas de pareja —en la seducción, o incluso en una buena 
película erótica, siempre perdura una referencia a esa suerte de magia 
que conduce a la conquista amorosa; en el porno, tenemos un puro 
simulacro de cuerpos revueltos en el que perdemos definitivamente 
dicho punto de quiebre que da su fascinación al “arte de amar—; la 
cuestión es que es el propio porno digital el que nos puede sacar del 
mismo atolladero en el que nos coloca, aplicando aquella fórmula de 
Žižek que “suplementa” a Wittgenstein: “De lo que no se puede hablar, 
hay que escribir”, esto es, objetivando en la escritura virtual interactiva 
o en nuestras búsquedas de pornografía nuestro cúmulo de fantasías, 
y luego de un tiempo, quizá con algún que otro episodio amargo, tratar 
de establecer que hay de común en todas estas “máscaras” que uno 
puede asumir en internet, y que hemos descrito o catalogado, a lo 
mejor y descubrimos nuestra “fantasía primordial”, aquella que (casi) 
siempre se ignora y que nos determina en lo que insospechadamente 
deseamos de facto, y, así, luego podríamos relajarnos un poco, y hasta 
ya —así como cuando uno está listo para concluir su tratamiento de 
analizante y simplemente pierde toda relación con su analista en la 


clínica psicoanalítica- dejar de ver porno. 
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4. La “postulación de las presuposiciones”, mecanismo de la “verdad” de 
las ideologías y del porno (y exposición de la concepción ZiZekiana básica 


de ideología) 


Pues bien, lo que estamos planteando supone que la perversión 
pornográfica se estructure con el mismo mecanismo que generan las verdades 
sociales y humanas, según enseña Žižek. Es decir, el mecanismo tanto de la 
perversión como de la verdad ZiZekiana es el mismo, la diferencia es de simple 


contenido, formalmente son semejantes. 


Este mecanismo Žižek lo llama la “postulación de presuposiciones", el 
cual se podría formular de la siguiente manera: no es que yo encuentre en mis 
experiencias del mundo las evidencias que confirman o hacen “salir a flote” mis 
presuposiciones (o las explicaciones que a lo largo de mi vida quizá sin darme 
cuenta había conocido), sino que la cuestión es resaltar que estas 
presuposiciones no existían previamente a mi gesto de "hacerlas conscientes" o 
de darme cuenta de que han “salido a flote”; es decir, yo postulo o creo las 


verdades en las cuales luego supongo haber creído desde antes. 


Por ejemplo, no es que al participar de las relaciones económicas o 
políticas de nuestra sociedad yo encuentre las evidencias o experiencias 
confirmatorias (v. g., “la economía de libre mercado es la que mejor funciona", o 
"para hacer política hay que tener plata") de cierto número de “presupuestos” 
ideológicos, que han estado subyacentes en mis concepciones -y seguramente 
en las de los demás- sobre la sociedad y que ahora reconozco como 


indudablemente “verdaderos” (v. g., la propiedad privada de los bienes 


30 


productivos, o el papel hegemónico de la clase empresarial). Sino que, de hecho, 
es solo con este gesto de hacerme consciente de estos presupuestos 
“transparentes” subyacentes en la realidad económica y social (este gesto de 
que "¡Oh!, la clave del éxito del libre mercado es el derecho a la propiedad 
privada”, o “¡Oh!, precisamente porque se requiere bastante dinero para llegar al 
poder es necesario que nos apoyen o patrocinen los grandes empresarios”), que 
estos recién obtienen en mi concepción ideológica del mundo su presunta 
condición o estatus de “presupuestos” (o principios fundamentales), verdaderos 
para la experiencia social, e incluso anteriores a la mía propia. Es decir, antes 
de este mencionado gesto lo que luego asumo como presuposiciones, no son 
nada más que otros tantos enunciados ideológicos o doctrinarios (la propiedad 
privada de los bienes productivos, o el papel hegemónico de la clase 
empresarial). Yo, o toda una clase social, soy o somos los que ponemos o 
postulamos estas meras proposiciones positivas como si fueran, desde siempre, 


“presuposiciones”. 


Así pues, yo llego a desentrañar las “presuposiciones” que conforman mi 
concepción social del mundo, las verdades de mi ideología, de ninguna otra 
manera que partiendo de las ideologías del entorno, a las que yo atribuyo la 
condición de contar con una dimensión más elemental o fundamental, pero 
realmente la naturaleza de esta dimensión se reduce, justamente, al mero acto 
de dicha atribución o suposición vacía; así, no hay tal dimensión elemental o 
fundamental, yo he creado la verdad de mi ideología con el mero de gesto de 
atribuirle una dimensión “presupuesta” o verdadera a la pobre y vulgar ideología 
que encuentro en la calle, en la opinión pública o en la academia, en realidad, mi 


única verdad concreta es esta ideología, o mejor dicho, el hecho de que mi 
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"verdad" o concepción social del mundo se constituya a partir de nada más que 


de basura o guano ideológico. 


Del mismo modo, no es que yo encuentre en ciertos videos pornográficos 
la representación que calce con más justeza con mis fantasías sexuales más 
profundas, o que inesperadamente me tope con determinados videos que me 
ponen en evidencia con respecto a cuáles son las fantasías a las que soy más 
sensible, sino que la cuestión es que estas "fantasías a las que soy más sensible" 
no existen previamente al hecho de que el porno las haya "puesto en evidencia", 
más bien yo con apoyo del porno postulo o creo las fantasías de las que luego 


supongo el haberme pertenecido desde antes. 


Observación. La posición de Zizek con respecto a las ideologías y su 
crítica pasa por reconocer, en primer lugar, que estos conglomerados de, en 
última instancia, desperdicios de significados sociales evidentemente 
ideologizados-distorsionados, son los que realmente construyen nuestra 
realidad. Las ideologías aun más nefastas o despreciables (p. e., como el 
nazismo), resultan estructuralmente una construcción necesaria para que el 
sujeto pueda concebir en algún determinado sentido socio-simbólico la realidad. 


Expliquemos esto. 


Según enseña Žižek, conocer la realidad “directamente” es algo solo 
propio de los psicóticos, precisamente de los que no se atienen a ninguna 
normativa heterónoma y arbitraria de cómo concebir el orden de las relaciones 
sociales o de las cosas (el cerebro de los locos es uno donde lo Real se halla 
realmente liberado, una voz que te habla desde un foco, una radio que nunca 


cesar de transmitir quejidos de violines y trompetas, una palabra que sale se la 
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boca y se desdobla; en este sentido es que Žižek, siguiendo a su maestro Lacan, 
dice que el loco es el único ser enteramente libre, que hace lo que quiere con su 


mundo). 


En contraste, en cierto sentido tendríamos que realmente agradecer a las 
“ideologías” de que nos libren de la pureza de la locura psicótica de conocer la 
realidad sin la mediación de ninguna “construcción social” previa y heterónoma. 
Por lo menos, lo caótico e ilimitado del mundo de lo pre-simbólico, del mero 
exceso de lo Real, en el que se queda el loco, será, si no completamente anulado 
(pues lo Real de todas maneras se hace presente en la existencia humana de 
los cuerdos, aunque precisamente como “trauma” o “milagro”, escribe Žižek), sí 
filtrado por una limitada y parcial visión, por una versión de cómo es y debe ser 


el orden de relaciones y significados simbólicos de una comunidad determinada”. 


En la película Sobreviven (1988) del estadounidense John Carpenter, el 
protagonista John Nada (Roddy Piper) es un vagabundo que un día encuentra 
en la basura una caja llena de unas gafas oscuras al parecer en estado intacto. 
Se pone una de ellas, pero al poco rato empieza a descubrir algo inmensamente 
desconcertante. Lo que percibe a través de las gafas es un mundo repleto de 
mensajes o mandatos revelados o desvelados, los cuales se encontrarían 


indicados en los nombres, anuncios o en el mero material textual que utilizan 


7 En buena medida, esta diversidad supuesta de visiones de las ideologías, cada 
cual “limitada y parcial”, lo cual implica una mínima divergencia irremisible entre ellas, 
se halla condicionada por lo que ZiZek llama el primario “antagonismo de lo social”. Por 
el efecto distorsionador que genera el trauma de la existencia del capital sobre todo 
proceso de posicionamiento subjetivo-social, es decir, cualquier posición que 
asumamos en la determinación de nuestra existencia en el orden social (moderno), será 
una distorsionada-ideologizada. 
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para identificarse, hacer propaganda o como parte de la difusión pública o 
mediática que les es propia, las diversas actividades sociales, laborales, 


económicas, de información o de entretenimiento de la ciudad. 


Por ejemplo, donde una empresa de computadoras había colocado un 
panel de propaganda en el muro lateral de un alto edificio, en vez del texto y las 
imágenes que encarecen y muestran sus productos como “lo último en sistemas 
tecnológicos” aparece simplemente las palabras “compra” y “obedece” en un 
fondo blanco; las revistas periodísticas y de ocio que se hallan acomodadas en 
los estantes de un pequeño comercio de publicaciones, no exponen en sus 
páginas nada sino escuetos enunciados de “acata a la autoridad”, “mira 
televisión”, “nunca pienses ni reflexiones”; la imagen sexy de una mujer en ropa 
de baño, usada por una empresa que promueve los viajes de placer (“¿por qué 
no vamos al Caribe?”), es suprimida, y solo se ven las palabras “cásate y 
reprodúcete”; los billetes de dólar que exhiben sus cifras de valor, las efigies de 


los próceres americanos y su consabido color verde, han sido reemplazados por 


meros papeles blancos con la inscripción “este es tu dios”. 


La idea es que el uso de estas enigmáticas gafas negras nos mostraría o 
desvelaría la verdad de la opresión y el sometimiento sistemáticos que 
padecemos los ciudadanos de a pie en el orden económico capitalista y 
democrático contemporáneo. Esta serían las gafas que nos hacen ver 
directamente la ideología de nuestra vida cotidiana, que de otra forma se 
presenta solo de manera solapada y subrepticia. El uso de las gafas nos pondría 
en la posibilidad de ver cómo son realmente las cosas, de dejar de estar 


engañados, y de empezar a buscar la manera de liberarse de este sistema. 
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Sin embargo, la interpretación ZiZzekiana de estas gafas negras es que si 
bien con ayuda de ellas podríamos distorsionar nuestra visión “normal!” para ver 
cómo es en verdad la realidad social que no rodea, resulta que la propia visión 
supuestamente “normal” que tenemos cuando no usamos las gafas negras, 
también se halla distorsionada, en el sentido de que la realidad que 
“normalmente” vemos es una “construcción social” de un sesgo determinado, es 


decir, siempre-ya usamos unas “gafas negras” de alguna clase. 


Específicamente, las “gafas negras” con las que vemos una realidad 
social completamente opresiva y dominante en Sobreviven, serían una especie 
de gafas negras anti-sistema, anti-capitalista, anti-estatista, anti-burguesa. Pero 
así también, cuando en la misma película los personajes no usan ninguna gafa, 
sin embargo, sostenemos con Žižek, sí llevan puestas unas gafas negras 
“invisibles” que hace que la realidad que ellos son capaces de leer fuese una en 
la que, para dar una réplica a la visión desmitificadora de las “gafas negras” de 
John Nada: en vez de la estafa de mercancías de uso volátil como parte del 
consumismo generalizado necesario para el ritmo de la producción capitalista, 
se presentara un oportunidad de mero aprovechamiento y disfrute del desarrollo 
tecnológico; en vez de unos medios de comunicación adormecedores, 
confabulados con los gobiernos de turno, prestos a pedirle la opinión a cualquier 
zopenco de la farándula, aparecen grandes marcas y canales y diarios que 
ofrecen la mejor información y entretenimiento; en vez de las presiones para 
conformarse con un trabajo mediocre, alguna mujer conveniente para formar una 
familia y tener hijos, y disfrutar el resto del tiempo con alguna actividad 
estúpidamente evasiva, toman lugar ciertas expectativas de disfrutar de los 


placeres inmediatos e intensos que nos pueda ofrecer un viaje de vacaciones al 
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extranjero, o ropa y adornos lujosos, y así atraer miradas; en vez de la 
degradación general de la vida, y especialmente de muchas actividades que 
resultan comprables vía el valor meramente de “cambio” del dinero (desde el 
sexo, pasando por la consecución de puestos laborales, o de contratos o 
“licitaciones” con el Estado, hasta la propia tarea intelectual de la teoría), hace 
aparición el dinero en tanto útil medida formal de valor con la que todas las 
mercancías, servicios y “fuerzas de trabajo”, pueden ser definidos, simplificados 


e intercambiados. 


¿Pero esto quiere decir que Žižek nos sugiere que simplemente nos 
resignemos a asumir que toda posición que el sujeto adopte para construir la 
realidad circundante en términos socio-simbólicos, será una inevitablemente 
ideologizada-distorsionada?, ¿que no hay salida posible al estar-ya-desde- 


siempre en la ideología? 


En absoluto. Precisamente la filosofía de Žižek con su concepto cardinal 
de “destitución subjetiva” abre una fisura por donde escapar. La “destitución 
subjetiva” se define justamente por la destrucción de la propia posición que 
nuestra subjetividad había adoptada para concebir la realidad socio-simbólica. 
Lo que cae cuando emerge el trauma (que llega como un meteorito de lo “*Real”), 
es el mundo que nos habíamos construido ideologizada-distorsionadamente. En 
este sentido, lo que se rompe básicamente al partirse en trozos todas las 
creencias, valores, ideas y explicaciones que le daban un sentido a la realidad 
en la que transcurría nuestra existencia, son precisamente las determinadas 
“gafas negras” que habíamos elegido al momento de hacernos sujetos-sociales, 


en el momento del gesto ontológico de sujetización en el que aceptábamos la 
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inscripción de nuestro ser en el “orden simbólico”, habilitando la existencia de 


ficción de un “gran Otro”. 


5. Elementos estructurales de la sexualidad introductorios del cine porno 


En sutil contraste con la condición “masturbatoria” del otro en la 
perversión, Žižek nos señala la dimensión propiamente "histérica" del deseo 
humano, el cual sería siempre-ya el deseo del otro: lo que yo deseo 


"personalmente" siempre se halla mediado por lo que supongo que desea el otro. 


Como sucede, por ejemplo, en una conversación entre amigos en la que 
intercambiamos anécdotas amorosas y sexuales con el objeto "inconsciente" de 
enriquecer y hasta de transformar nuestras propias preferencias de lo que nos 


atrae en el amor o en el acto sexual. 


Podemos llamar a esta dimensión de la vida humana el "grado cero de 
intersubjetividad", la estructura fundamental por la que tanto en el terreno de las 
normas sociales como en el de nuestras preferencias libidinales siempre hemos 
dependido de la existencia de los otros para que aquéllas puedan ser 


positivamente efectivas. 


Nunca soy el único que cumple una norma social, la vigencia de ésta halla 
su respaldo en el hecho de que otros ya la observen. Asimismo, para seguir con 
el caso de la conversación obscena entre amigos, mis deseos y fantasías se 


montan en un escenario repleto de significados sociales, títulos simbólicos, 
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relaciones de jerarquía, etc., material de fondo sobre el cual perfilo el guión, 
ahora sí pervertido-masturbatorio, de la fantasía libidinal que hará posible el 
despliegue de los movimientos corporales que conforman mi performance en el 


acto sexual. 


Pero es dicha dimensión histérica-fundamental del “deseo del otro” lo que 
tiene en mente Žižek cuando establece la oposición entre, por un lado, la 
seducción y las películas que se esfuerzan por desentrañar aquesta estructura 
triangular del deseo humano: yo, mi amada [-do], la "fantasía" que sustenta 
nuestro vínculo a un nivel libidinal, y ciertamente también a un nivel de las 
condiciones materiales de existencia de nuestro amor, esto es, éste o aquél 
interés político o ideal vocacional, etc., que nos aúna; y por otro lado, la 
pornografía, en la que tenemos acceso a ver lo “real”, pero en donde por ello 
mismo queda ensombrecida la dimensión mucho más enigmática y fascinante 
de preguntarse sobre —digámoslo así- "¿por qué desear algo (en particular) y no 


más bien nada?". 


Aquí tenemos que ser críticos en detalle. No es que la pornografía pueda 
desarrollar sus escenas independientemente de la puesta en juego de los 
"guiones fantasmáticos de fantasías", al contrario. Aun en las escenas del cine 
porno que parecen más abstraídas de la realidad, en las que sin argumento 
alguno se propone desde un inicio a los "ejecutantes de la acción" listos y 
desnudamente dispuestos, siempre hay algún detalle en alguna prenda íntima 
desperdigada por ahí, o en algunos de los objetos de alcoba de la escenografía, 
en el tipo de peinado o en la misma edad de los actores, etc., que nos invita a 
adivinar más o menos de qué va la escena, cuál es el sustrato latente de 


significados sociales que sostiene la trama pornográfica, sin contar de que casi 
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siempre una escena cuenta con un título que alude clara o subrepticiamente a la 
obscenidad libidinal en la que se sustenta puntualmente su goce. No podía ser 


menos tratándose de la representación de la sexualidad humana. 


Así, el cine porno busca nominalmente la representación sexual explícita, 
pero para que este objetivo nominal pueda ser sosteniblemente logrado, para 
que sea posible que los espectadores del porno sigan viendo minuto tras minuto 
meras tomas de "puro sexo" sin que éstas pierdan su aliciente y su poder de 
excitación libidinal, evidentemente se requiere la presencia apuntalada y afilada 
de un —como hemos dicho- conjunto de coordenadas semánticas que 


determinen el quid de la fantasía sexual que se esceniífica. 


Sin embargo, cuando ya entramos en la materia "en sí misma" que 
buscábamos al sentarnos a ver porno (unos muslos doblados por aquí, las 
briznas de un cabello cepillado trajinado por la jornada diaria por allá; dedos y 
uñas pintadas de cierto color; vellos ralos pero también marcas de ropa de playa 
veraniega sobre la piel; etcétera), llegamos a intuir que, aun con la variopinta 
multiplicidad icónica, esto vale tanto como nada. Que casi se convierte en un reto 
que nuestra atención se sobreponga a los minutos y permanezca en la visión de 
una escena porno hasta su final, que los posibles momentos intermitentes en los 
que las secuencias filmadas de sexo explícito son efectivas como tales sobre 
nuestra sensibilidad (para lo cual, se insiste, y disculpen si esto que sigue es 
demasiado vulgar, las uniones de penes con vaginas, anos, bocas, etc., deben 
hacer reposar sus relaciones en los elementos de las "fantasías fantasmáticas"”) 
podrían repetirse o dividirse indefinidamente sin que saquemos de ello —al menos 
en un principio- nada más que una confirmación del hecho del "desacorde" de 


la psique sociocultural humana que origina por su propio carácter la actividad 
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sexual (esto es, lo que es indudable es que como espectadores hemos sido 
impactados por las imágenes pornográficas de tal modo que costará un mínimo 
de tiempo airear la mente para dedicarse a otra actividad —ver una película, leer 


un libro, etcétera-). 


Como ha señalado Žižek, la dimensión de la sexualidad implica una 
relación de contacto entre cuerpos que es absolutamente divergente del resto de 


relaciones sociales y culturales de la vida humana. 


Ciertamente que somos humanos porque hemos culturalizado, integrado 
a la actividad biológica-sexual en el contexto de la institucionalidad social ("la 
relación sexual...”") y de la psique libidinal del hombre ("... que no existe", en el 
sentido de que es una cuestión en la que no hay "un paradigma” o "una receta” 
fantasmática en la que descansar, cada cual jugará sus cartas cada vez), pero 
aun así siempre queda impermeable el rezago del origen verdaderamente 
mecánico y funcional del sexo, esto es, del mecanismo de reproducción tal como 
se practica en el cruce "autómata (pulsional)" de los animales: nuestra pareja 
sexual está tendida desnuda sobre un lecho, con los miembros sexuales 
dispuestos al amor, y de pronto uno siente que está haciendo un papel ridículo 
de marioneta que le crujen sus goznes o de payaso que sobreactúa sus 


maniobras. 
Lo que esto nos indica es que en la actividad sexual hay que poner: 


— mucha imaginación (por supuesto, las coordenadas de "fantasías 
fantasmáticas"), 
— técnica (Žižek recomienda a los impotentes que, en vez del método de 


relajarse y sin exigencias hacia uno mismo simplemente dejarse llevar 
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por lo que venga en el momento —lo que siempre terminaría fallando— 
, Uno tiene que establecer un programa detallado de acción, ir a la 
“ordalía” del cache con la idea de lograr ponerse a la altura de un 
“trabajo duro”), 

y concentración (habría que ponerse realmente en "modo sexual", lo 
cual, como enseña Žižek, implica una verdadera fragmentación del 
cuerpo de deseo de la pareja, el tono resaltante de un mechón de 
cabello, unas pecas castañas acumuladas en el entrepecho, unos 
hoyuelos en la parte baja de la espalda, etc., y antes bien que 
detenerse en la parte favorita dada entre aquellos fragmentos, como 
hacen los fetichistas, pasar de un fragmento hacia otro, hacer un 


recuento y luego repetir el ciclo “cartesianamente”), 


para que no se nos caiga el número en curso. 


6. La estructura narrativa del porno, y su función reveladora de la 


dominación social 


Volviendo al porno, es obvio que aunque éste en sus historias se valga 


irremisiblemente de las “fantasías”, el uso efectivo que hace de ellas se queda 


estructuralmente corto. Entiéndase bien, no es que ello sea un elemento anodino 


o accesorio de la trama, sino que resulta tan sólido en su parquedad que uno 


como espectador se siente poco menos de impelido a gritarle a la pantalla “jno, 


que siga (el elemento fantasioso)!”. 
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Expliquémonos. No es que las historias que se resuelven sumariamente 
como meros preámbulos del "acto en sí" sean superficiales o meramente 
disparatadas. Por ejemplo, el que un chico/chica se sienta atraído sexualmente 
por la madre/padre de su novia/novio; el que una madre/padre obligue o pague 
a una empleada/empleado doméstico para que tenga relaciones sexuales con 
su hijastro/hijastra, etcétera. Por el contrario, se tratan situaciones enormemente 
traumáticas que de ser vividas hasta sus últimas consecuencias (sea en “la 
realidad” o en la ficción, pues la verdad de aquella tiene precisamente la 
estructura de ésta, siguiendo a Žižek) derrumbarían el mundo de quienes son 


partícipes de ellas. 


Y no obstante, el porno se presenta como el lugar en el que esto "tan 
horrendo que derrumbaría nuestras vidas" —el ser engañado por el propio 
padre/madre, el ser abusado o prostituido por el empleador- cabe casi sin ningún 
inconveniente, pero en principio a costa de representar tan solo —a lo mucho-—, 


por decirlo así, la nariz de la cuestión. 


Es decir, se nos presenta esbozada la fantasía que sostiene al goce 
sexual, en su plena complejidad semántica, pero para ser inmediatamente 
sumergida en la subsiguiente escenificación explícita del acto sexual. Mientras 
que unos tres o cuatro minutos bastan para la introducción de las coordenadas 
de la fantasía, 17 minutos o más serán de una insufrible exhibición de 


la performance sexual. 


En esta parte hardcore, si bien al principio la introducción antedicha habrá 
causado su efecto, pronto pareciera ser asaz evidente que estamos frente a una 


actuación no solamente monótona -lo cual es algo a lo que siempre es proclive 
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la sexualidad, de origen mecánico(pulsional)-animal, como hemos dicho- sino 
que es completamente incompatible y que ya nada tiene que ver con aquel 
complejo de deseos que subyacía en la esquemática introducción. Que nos 
hemos asomado a la visión de la corporalidad sexual en su crudeza pero con el 
precio a pagar de haber perdido el hilo del "guión de fantasía fantasmática" que 


fue el que nos atrajo hasta aquí. 


Sin embargo, hay que aplicar la sospecha en este punto. 


El que las películas porno estén hechas según el formato de una trama 
narrativa, con una introducción (los significados sociales que nos arman el 
escenario de la "fantasía"), una acción central (la performance sexual explícita) 
y un desenlace (luego de la consabida descarga del varón, usualmente la toma 
termina con un breve diálogo obsceno que reafirma la fantasía sexual puesta en 
juego moduladamente durante la escena entera), nos obliga a tomar nota de la 
forma distintiva en la que cada una de estas etapas de la trama narrativa de la 
escena porno contribuye a la configuración de un tipo particular de narración 
audiovisual, que puede ser delimitada de la forma de trama característica de 
cualquiera de los otros géneros de película que se podría considerar, de la de 
cualquiera de los tipos de puesta en escena que representen el argumento de 
una historia (en el teatro, en la ópera, etcétera), o incluso de la de cualquiera de 
los formatos de narración escrita, entre los que no hay que dejar de contar la 


propia literatura pornográfica y erótica, etcétera. 


Lo que planteamos es que existe un vínculo de coherencia entre las tres 
partes señaladas con las que se compone una historia pornográfica típica, tal 


que permite el despeje de un lugar en el que sea posible la incrustación de la 
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representación explícita del acto sexual en una trama fílmica. No es que el hilo 
conductor presentado en la introducción, que transmite las coordenadas de la 
fantasía sexual puesta en escena, se estropee o se malogre justo cuando podría 
empezar a conducirnos a una exploración más profunda y sentida del deseo 
humano? , sino que, en realidad, tal hilo ha sido desplegado en toda su extensión, 


llega hasta donde ha debido de llegar y no más. 


Esto es, en el porno el breve tiempo concedido a la parte introductoria no 
es la consecuencia ni de una ausencia de creatividad de sus directores o 
guionistas que no tendrían la capacidad ni la técnica para continuar la trama 
iniciada y seguir llenando de pasajes narrativos la película (tal como se hace en 
el cine convencional), ni de un déficit de valoración de lo psicológico o de la 
interioridad sentimental humana que sería la contracara de una sobrevaloración 
aparatosa de la exhibición de las partes y de los actos púdicos. Antes bien, dicha 
brevedad narrativa desempeña el papel de "condición de posibilidad" para que 
pueda darse en ella una acentuación hasta el ridículo de aquella organización, 


alrededor de un núcleo de obscenidad, de los significados sociales, títulos 


8 Al estilo de: ¿qué hay detrás de la atracción que siento por la madre de mi novia 
sino una inclinación por "incestualizar" mi relación de pareja, pues la potencial 
descendencia que brotaría de llevar nuestro compromiso de amor hasta el final copiará 
los genes de mi esposa y de mi suegra, con lo que al caer seducido por quien se 
concedió enteramente ella en su aporte al caudal genético de mi mujer, estructuralmente 
también he caído seducido por mi propia hija del futuro a quien los genes de su abuela, 
por intermedio de su madre, por supuesto que también alcanzarán?, ¿qué hay detrás 
del placer que encuentro en la prostitución o en la violación directa de gentes que se 
encuentran subordinadas laboral y socialmente a los negocios de mi familia, no marca 
esto una pauta de que cuando en el futuro tenga que acceder a hacerme cargo de las 
riendas del negocio familiar, puedo estar seguro de que mi conocida condición de Jefe- 
Goce —en analogía al Padre-Goce que refiere Freud—, para quien nada, ni nadie, está 
prohibido, nos llevarán rectamente a la ruina?, etcétera. 
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simbólicos y normas que conforma la fantasía sexual con la que se sostendrá 


la performance del resto de la escena. 


Es como si la apretura del tiempo en el que se zanja la "introducción" 
provocaría una ineluctable caricaturización de los elementos sociales que son 


re-compuestos por la obscenidad que pone en marcha el motor de la fantasía. 


Esto es, en una historia porno ya no es solo que se produzcan demasiado 
rápido los avances y las concesiones de los amantes (para llegar lo más antes 
posible al acto sexual), sino que tales seducciones resultan tan bizarramente 
descaradas o tan descarnadamente abusivas que provocan en el intérprete 
Zizekiano la sensación de que esta radicalización extrema de lo obsceno en 


cierto sentido se auto-anula. 


Por ejemplo, el que una madre tome de las manos al novio de su hija y lo 
cuadre en el umbral de la puerta del amplio comedor en donde la propia hija está 
desayunando, y luego la mamá se arrodille para hacerle sexo oral al muchacho 
mientras este se tapa la boca con las manos para no hacer ruido; o después, en 
la noche, cuando la pareja de novios duermen juntos, el que la madre se 
introduzca en la cama, interponiéndose entre ellos, diciendo que no podía dormir 
sola y necesitaba compañía para poder descansar, y allí mismo, acurrucada, 
provoque al muchacho y tenga sexo con él, con la novia al lado roncando, la cual 
llega incluso a entreabrir los ojos y disimuladamente se empieza a masturbar por 


la acción entre su madre y su novio. 


O el que la señora de una casa lujosa amenace con despedir a su 
empleada doméstica migrante si no le practica sexo oral; o lo que es lo mismo, 


sacando ventaja de la condición empobrecida de la joven migrante latina, tanto 
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en un aspecto económico como psíquico, le ofrece un pago adicional por el 
cunnilingus (la joven sirvienta tiene el aspecto de una zombi, como si el hecho 
de que no oponga resistencia alguna a la seducción prepotente y brusca de su 
patrona se debiera a que no hay nada en el interior de su cuerpo, ningún 
pensamiento, ninguna palabra o voluntad, $ —aunque en este sentido, pese a [o 
por] ser brutalmente explotada, en cierto modo ella ya es libre, ya pasa 
absolutamente de cualquier posible daño o violencia proveniente del orden 


simbólico-). 


Lo que proponemos es una especie de inversión paradójica de lo que se 
supone que es el objeto de la trama del género porno. Para esto nos valdremos 
de la distinción del filósofo español Gustavo Bueno entre el finis operantis y el 
finis operis de una acción o actividad. Por un lado, el finis operantis, o fin del 
operante, es aquel propósito personal que justifica la acción del agente en 
cuestión; por otro lado, el finis operis, o el fin de la “operación”, es el fin 
desencadenado por las acciones del operante pero que rebasa sus intenciones, 
el fin que se establece como un efecto plenamente consecuente, aunque 
inesperado, de las mismas intenciones iniciales, en términos de Žižek, "la verdad 


del mensaje devuelta en su forma invertida". 


Pues bien, lo que proponemos respecto a la trama del porno es que la 
entera performance explícitamente sexual que en un video o escena porno 
sucede a la breve narración introductoria sería solo el finis operantis (o “fin 
subjetivo”) de dicha película o escena producida por la industria pornográfica. 
Así pues, el finis operantis del conjunto de directores, guionistas, actores e 
incluso camarógrafos, etc., que producen la pornografía, sería "mostrarlo todo". 


Mientras que el finis operis (o "fin objetivo") hacia el que, de hecho, nos guía el 
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porno en su propio despliegue es el tomar como objeto serio de análisis las 


"piezas" de introducción de sus escenas. 


Sostenemos que en estas breves "piezas", quizá como en ningún otro 
lugar de las representaciones escénicas existentes, la conexión entre las 
relaciones dadas de dominación económica, política y social, y el "suplemento 
de obscenidades" libidinales que insuflan de goce las posiciones de los 
dominantes y dominados en el orden capitalista contemporáneo, es mostrada de 
una manera tan vertiginosamente brutal y ríspida, como si los personajes del 
porno fueran verdaderas caricaturas para las que, en cuanto tales, en razón de 
su condición de seres "excesivos", inmunes a la moralidad y a la muerte, está 
permitido exponer indolentemente, a vista y paciencia de los espectadores, las 
"secretas obscenidades" libidinales que subyacen en las relaciones sociales 
enmarcadas en la configuración distorsionada-ideologizada de la organización 
social y política que establece como lo único que puede hacer frente a la 
moderna economía capitalista la dominación de clases que privilegia a la minoría 


burgués-empresarial. 


7. Lo caricaturesco como encarnación del Goce, y el caso de Roger Rabbit 


(con apoyo kantiano) 


Ahora bien, una exploración acerca de lo caricaturesco mismo, que es el 
elemento implícito clave del género pornográfico industrial, puede llevarnos a 


conferirle al porno un vínculo constitutivo con una dimensión aún más 
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fundamental de la realidad social y humana, esto es, con el propio núcleo 


ontológico-estructural de esta. 


Empecemos diciendo que la condición de las caricaturas es la de seres 
que son una "ficción dentro de otra ficción". La animación cinematográfica se 
define como lo que es mentira —dibujos en papel, personajes descarnados— en 


el escenario de despliegue de las "mentiras fílmicas" —el cinematógrafo—. 


Pero en cuanto que la "verdad tiene estructura de ficción", siguiendo a 
Žižek, hay que postular seriamente que en la animación se presenta un momento 
dialéctico de "negación de negación". Se asume como punto de partida ZiZekiano 
que, efectivamente, el cine, como “estructura de ficción”, desentraña la verdad 
de las condiciones sociales y libidinales de la realidad social (“negación”). Y se 
pretende en un segundo gesto desvelar cuál es la "estructura de ficción" por las 
que se conforman a su vez dichas estructuras de ficción cinematográficas en las 
que se revelaron en su verdad las condiciones materiales y libidinales de una 


sociedad (“negación de la negación”). 


Es decir, lo que se busca en la "negación de la negación" del cine animado 
es sacar a la luz ya no las estructuras ficticias que sostienen las "verdades de la 
realidad", sino el "rollo negativo" que subyace en tales estructuras ficticias, —por 
decirlo tautológicamente— las estructuras ficticias que conforman a dichas 
estructuras ficticias, o en términos de filósofo alemán Karl-Otto Apel, del que 
hablaremos más adelante, las condiciones trascendentales del acuerdo 
comunicacional humano (por supuesto que estas “condiciones trascendentales” 
las hallaremos definidas en la terminología hegeliano-lacaniana de la filosofía de 


Žižek). 
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Piénsese en una película como ¿Quién engañó a Roger Rabbit? (1988) 
de Robert Zemeckis, en donde estos dos estratos de estructuras de ficción 
aparecen superpuestos "en tiempo real": humanos y caricaturas interactúan en 
una dinámica que en absoluto resulta armoniosa —pronto nos enteramos que una 
caricatura mató al hermano del detective protagonista dejando caer un piano 


encima de él-. 


Por un lado, tenemos a los personajes humanos cuyo involucramiento en 
la trama gira en torno a la misión del héroe, el detective duro que persiste en no 
ceder en su compromiso ético profesional, sobreponiéndose al ambiente de 
corrupción generalizada del Hollywood donde se ambienta la historia 
(productores de cine que se mandan a asesinar unos a otros, ventas irregulares 
de terrenos públicos y comunitarios, etcétera) y a la propia depresión personal 


por el duelo de su hermano y por su separación matrimonial. 


Por otro lado, están los personajes animados. Los que, aunque se 
mezclen con los humanos en las actividades diarias, cuentan con su propio 
"distrito" de residencia, Dibujilandia, un espacio de pulsiones y de goce 
desenfrenados (árboles y plantas danzando por encima de sus raíces, luz de día 
sempiterna, nubes, piedras, viento moviéndose al son de una interminable 
música festiva, etcétera), el cual se halla amenazado en su subsistencia por el 


desarrollo de proyectos de construcción de carreteras y de parques temáticos. 


Los "dibus" son seres creados por la imaginación y por el arte humanos 
que han adquirido autonomía como la estatua de Pigmalión, pero que no son 
meramente la proyección "fantástica" de determinados ideales y deseos 


humanos, que por ser demasiado extravagantes o puros no tienen cabida en la 
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realidad, sino que, por el contrario, aquí hay que tomarse más literalmente que 
nunca aquello en que incide Zizek de que hay más de verdad en la máscara 
"fantasiosa" que en lo que supuestamente se oculta debajo de ella (los ideales y 


deseos reprimidos). 


Es decir, sostenemos que los “dibus” de ¿Quién engañó a Roger 
Rabbit?, en los que nuestra humanidad se objetiva como creaciones y 
personajes en los que aparecen completamente desinhibidos nuestros ideales y 
deseos, revelan en sí mismos algo de nosotros que es más radicalmente humano 
que lo que puedan serlo las economías simbólicas más variadas de nuestros 
ideales o deseos, puesto que se trata de la substancia misma que, de hecho, 
yace debajo de tales economías. Nos referimos, por parafrasear a Žižek, a 
"aquello que hay en los hombres que es más que los hombres mismos", esto 
es, la jouissance pura, la “Cosa-goce” descuadrada y sin contemplaciones, el 


goce pre-castrado o que se halla fuera del ámbito de la "castración simbólica". 


Ahora bien, en el film de Zemeckis, en particular el conejo Roger Rabbit 
ha sido dibujado para representar el goce-substancia que extrae para sí una 


figura de autoridad marital humillada. 


La escena del comienzo de la película, en donde se filma en vivo en un 
estudio de actuación "humano" una toma de Roger con el Bebé Herman, es clave 
para demostrar que la desesperación que padece Roger por la presunta 
infidelidad de su esposa es algo que lo perturba, antes bien que porque ello 
implicaría el final del amor entre ellos, por la fascinación de carácter libidinal que 


ejerce sobre él las "citas secretas" de su mujer. 
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La escena que filman se trata de una “típica toma animada", en la que, 
por supuesto, no faltan cuchillos afilados que rocen a los dibujos, agua hirviendo 
y fuego de hoguera que los chamusquen sin que tarde su recuperación, el 
refrigerador que termine cayendo sobre la mitra del conejo repetidamente, 
etcétera. Pero la cuestión es que la escena es repentinamente cortada por el 
director del estudio, quien malhumoradamente reprende los errores de actuación 
de Roger, los cuales, como caricatura que es, no pueden deberse a una falta de 
histrionismo o de vivacidad sino justamente a lo contrario: a la desmedida euforia 
y energía con que el conejo lleva a cabo sus intervenciones prácticamente 
masoquistas en escena. Como si tuviera que desquitarse en éstas por la falta de 
poros en su cuerpo caricaturesco por los cuales desinflar el temebundo goce 
que le genera las fantasías que idea acerca de la infidelidad de su mujer, la que, 
en realidad, como no podía ser de otra forma para que quede expuesta la 


condición “patológicamente celosa” de Roger, nunca le es infiel. 


Sin embargo, al ver el desenvolvimiento a lo largo de la película de la 
pareja de esposos animada, Roger y Jessica Rabbit, sostenemos que llega a ser 
evidente que la fantasía de la infidelidad de la esposa, no es meramente el influjo 
resultante de una abyecta farsa montada por la mafia de los estudios de 
Hollywood para convertir a Roger en el sospechoso principal del homicidio del 
productor de cine con quien supuestamente su mujer le "pondría los cachos", o 
nada más que un testimonio de prueba acerca de la inseguridad propia de una 
actitud machista incapaz de asumir la independencia económica y la afirmación 
vocacional de la mujer (Jessica Rabbit es una bomba de los teatros musicales y 
de los cabarets por su timbrada voz y, cómo dejarlo de decir, por su extremada 


sensualidad), sino que nuestra propuesta es que [dicha fantasía de infidelidad] 
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funciona con la estructura de lo que se conoce en la historia de la filosofía con el 


nombre de "ideal regulativo" kantiano 


Kant introduce el concepto de “ideal regulativo” para hacer referencia a 
una ilusión del pensamiento formulada o bien como un postulado ético ("ser 
hombres buenos”) o bien como uno teológico ("la existencia de una deidad que 
nos protege”), pero de los que se presupone que nunca llegarán a ser 
constatados concretamente (“nunca un hombre será auténticamente bueno”, 
“nunca podremos comprobar la existencia de Dios”). Se trataría de una suerte 
de reto de aspirar a, o de creer en, algo imposible que, no obstante, cuenta con 
un ascendiente inexpugnable sobre nosotros, sobre nuestras creencias o 


conductas. 


Mas para el caso presente, tendríamos que agregar una tercera 
formulación del "ideal regulativo", ahora en cuanto postulado “deseante” o “del 
deseo”, definido como una ilusión del libre pensar que guía la elección o la 
atracción por un objeto de deseo "imposible", es decir, un objeto que mantenga 
su fascinación sobre nosotros pero solo en la medida en que nunca su 


consumación o realización se plasme explícitamente en la realidad. 


Pues bien, sostenemos que Roger y Jessica cuentan con el "ideal 
regulativo del deseo” de la infidelidad de la mujer para la formación de su en 
apariencia discordante amor, el atolondrado conejo y la femme fatale. Es decir, 
como señala Žižek, lo que se presenta como lo que distorsiona la posible 
armonía de la relación de pareja (los celos, la inocente coquetería de la esposa, 
el evidente sufrimiento sentimental que genera esta situación en el conejo, 


etcétera) resulta, por el contrario, lo que le confiere a aquélla una cierta 
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estabilidad mínima. La "condición de imposibilidad" es realmente una estricta 
"condición de (im)posibilidad". Esto es, el obstáculo es la causa del "objeto de 
deseo" de su amor, mas siempre teniendo en cuenta que se trata de una "causa 
imposible", que para mantener su efecto debe renunciar perennemente a ser 


llevada a los hechos. 


Lo cual explica que aunque Jessica Rabbit nunca sea infiel efectivamente 
a su marido, no se pueda negar que "juegue a serlo", que aunque como ella 
misma declare resignadamente "no tengo la culpa de que me hayan dibujado tal 
como soy" (rezumando sensualidad en cada uno de sus movimientos), no vacile 
en valerse de sus atributos en una escena para supuestamente seducir al 
detective duro que antes había sido contratado por Roger para espiar los pasos 
de ella misma. Lo interesante de esta escena es que el detective reaccione más 
que nada con sorpresa y, finalmente, impavidez, frente a los extremos encantos 
de Jessica Rabbit, la cual tampoco extiende mucho el trance sino que sale casi 
intempestivamente, sin llegar a mayores acuerdos ni siquiera en lo concerniente 
al paradero desconocido de Roger (quien se halla escondido de la policía 


precisamente en la casa del detective). 


Escenas similares a ésta, coqueteos sin ulteriores consecuencias, incluso 
en las narices mismas del propio conejo Roger, seguramente son el pan de cada 
día del que se alimenta el amor de los Rabbit. Pero aclaremos ahora cuáles son 
los elementos estructurales que conducen este amor hacia un final alegre, que 


es como acaba ¿Quién engañó a Roger Rabbit?. 


Hemos dicho que en tanto que son "dibus", tanto Roger como Jessica son 


una personificación de la sustancia de “goce” como tal, esto es, de la jouissance 
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previa a la sujetización o a su inscripción personal según las coordenadas 


dispuestas por el entramado de relaciones simbólicas de una sociedad. 


Sin embargo, desde el momento en el que los Rabbit no simplemente dan 
curso a su modo de ser sustancial, y como las plantas y elementos terrestres de 
Dibujilandia se desatan sin más ley que la de los latidos del Goce informe, pre- 
lingüístico, demencial?; sino que se da el caso de que Roger y Jessica son 
sustancias de goce que se han incorporado como artistas del espectáculo en las 
relaciones del orden social humano, se puede afirmar que han sido "castrados", 
que han renunciado a la expansión plena de su modo de ser como Cosa-Goce 
para poder acceder al desarrollo de una carrera profesional (precisamente los 
problemas laborales de Roger surgen cuando él recula ante el yugo de la 
"castración simbólica" y se revela "más auténtico que él mismo" en sus 
desfogues escénicos), pero también para establecer entre ellos una relación de 
amor análoga a la humana. Esto es, atravesada por la diferencia sexual, por la 
"no relación" entre el hombre y la mujer, por la necesidad de un escenario de 
"fantasía fantasmática" en el que desplegar los "trabajos y los días" del amor (a 
diferencia del tipo de relación de otras conocidas parejas animadas como Mickey 
y Minnie, etc., escasamente sexualizada, o de la asexualidad explícita de la 
mayoría de los vecinos de Dibujilandia que aparecen en el film, p. e., los tres 


cerditos, Tribilín, etcétera). 


9 De los latidos de lo que Žižek denomina, siguiendo el término de su maestro 
Lacan, la lamella (la laminilla u hombre hommelette), un ser mítico como el Alien o la 
Cosa del film Poltergeist, una entidad indescifrable y monstruosa, hecha de una 
superficie liminar viscosa, rebosante de vida en su pureza más cruda, que nos devora y 
hunde en sus entrañas. 
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Observación. Siguiendo a Žižek, diremos que la forma más efectiva y 
patente de exponer los “celos patológicos” de Roger Rabbit hubiera sido si 
realmente su esposa le hubiese sido infiel. Es decir, el problema con los “celos 
patológicos” es que la construcción paranoide tortuosa de mi “enamorada o 
esposa infiel” no tiene nada que ver con mi enamorada o esposa reales. Esto es, 
en cierto sentido, yo soy el que proyecto la fantasía de la “mujer infiel” sobre mi 
pareja, lo cual seguramente no coincidirá con la realidad, pero aun cuando 
coincida eventualmente (cuando mi novia sí se acueste con otro), previamente, 
y “póstumamente” —cuando termine mi relación—, mi manera de tener una 
relación de pareja ya estaba y estará sostenida en la forma particular de desear 
y gozar que es propia de mí -y que, por supuesto, no me quiero confesar a mí 
mismo-—, una donde mi mujer en cada momento piensa, o intenta, o fantasea, o 


logra, hacerme “cachudo”. 


La solución que sugiere Žižek a este auto-entrampamiento en el que me 
hallo pasa por aceptar que la figura de mi “enamorada infiel” es una fantasía que, 
pese a sus implicaciones paranoicas y fastidiosas, es en realidad bastante 
cómoda y apaciguadora para mi propia posición. Es decir, me sirve para eludir 
el hacer frente a algo que temo mucho más que el que una mujer (o un hombre, 
o un o una transexual) me “saque la vuelta” por años y con cada uno de mis 
conocidos, y con desconocidos, etcétera: enfrentar a mi deseo frustrado, 
reprimido, acerca de lo que realmente quiero de una relación de pareja, y de 
amor, y de sexo; o más radicalmente, enfrentar el hecho de que “hay una no 


relación sexual”, el que tampoco en el terreno sexual o amoroso haya una 
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instancia garante última que asegure que los muchos años que he pasado con 


mi enamorado/a signifiquen sí o sí que esto es amor!?, etcétera. 


Pasando a otro tema. La clasificación de tres tipos de “ideales regulativos”, 
que hemos determinado complementando la doctrina de Kant, se coordina con 
las tres dimensiones ontológicas que se conjugan para dar la realidad humana, 


que Žižek plantea siguiendo a Lacan: 


— el "ideal regulativo" ético (“debe haber hombres buenos”) rige en su 
perenne irrealización con el fondo del entramado de relaciones fijado 
por lo Simbólico; 

— el "ideal regulativo" del deseo (“debe cumplirse la fantasía”) funciona 
en su perenne irrealización en base a los estereotipos e ideas 
falsificadas desperdigadas por lo Imaginario; 

— y, finalmente, el "ideal regulativo" teológico (“debe haber Dios”) se 
afirma en su perenne irrealización como denegación de lo que no tiene 
un lugar propio en nuestro "mundo" (en el sentido escolástico de 
Heidegger, de una conectividad de cosas vinculadas entre sí por su 
respectivo ser-para) pero interviene disruptivamente en su seno en el 
momento y en las maneras menos esperadas (terremotos, 
insurrecciones políticas, incluso el caer enamorado, etcétera), esto es, 


como velo sobre lo Real. 


19 Aunque, claro, creo que en el algún punto se siente que lo que se tenía sí era 
o no era amor. 
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8. La sublimación del objeto, y el “regalo de mierda” (con ejemplo de Los 


muchachos no lloran) 


Zizek enseña que el sujeto se define como el resultado por el que la 
sustancia de goce puro que es el hombre en cuanto ser pulsional -S—, se une a 
la "cadena de significantes" (la trama relacional simbólica de un orden social) de 
un “gran Otro” —S4—, a través de lo que se podría llamar "el sublime objeto de la 
ideología", la fantasía con la que nuestro goce intercambia su excesividad a 
cambio de una concentración de sus impulsos en un escenario, un objeto o una 


persona puestos como preciosos. 


El gesto típicamente ideológico con el que se da esta operación de 
intercambio, o sublimación, sigue Žižek, consiste en elevar un objeto a la 
dignidad de la Cosa-Goce monstruosa. Un objeto ocupa contingentemente el 
lugar de la Cosa mientras se deja el resto entero de objetos en su usual 


vulgaridad. 


Así, una mujer es elevada a Dama cortés tirana que -siendo éste 
precisamente el acuerdo para llevar adelante un idealizado amor asexual al 
modo caballeresco— disfruta con la burla de sus idas y venidas y finalmente de 
mandar al garete a sus caballeros enamorados; o para no ir demasiado lejos, 
una mujer sentada a mi lado en el bus me pregunta una dirección, bajamos en 
el mismo paradero y me ofrezco a acompañarla a pie hasta su destino, media 
hora después es elevada a "La Mujer De Mis Sueños Que Tiene Todo De Lo 


Que Siempre He Deseado Enamorarme". 
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La cuestión es que con esto siempre se corre el riesgo de que el objeto 
que ha sido sublimado como un "regalo hermoso o precioso", que ha sido 
elevado a la dignidad de "sustituto empírico" de la Cosa, pueda convertirse 
repentinamente en un "regalo de mierda" —en expresivas y puntuales palabras 


de ZiZek-. 


Por ejemplo, siguiendo el ejemplo del conejo Roger Rabbit, las posibles 
infidelidades de mi sexy esposa!*, pueden terminar en esto último (regalo de 
mierda), si es que mi esposa me es realmente infiel cumpliendo a cabalidad con 
el guión hacia el que aparentemente apuntaba mi fantasía—. Esto es, si sucede 
que ella no capte que el estatuto de la fantasía que sostiene nuestro amor sexual 
es siempre el de un estricto "ideal regulativo de nuestro deseo” (que, por así 


decirlo, se mira pero no se toca). Lo cual equivaldría simplemente a decir que 


11 La sublimación de este objeto, "las infidelidades de mi esposa" (el "objeto de 
deseo”), en Cosa, implica el que yo extraiga un determinado filón de goce libidinal del 
gesto mismo de dicha transición "cosificante". 


En el caso del modelo del conejo Roger, este filón, que no es otro que el núcleo 
de mi fantasía, el objeto a (la "causa del objeto de deseo": gozo con la presunta 
infidelidad del otro porque me permite entregarme a la auto-compasión o a la auto- 
conmiseración en las noches, etcétera), se traduce simbólicamente en la infidelidad 
marital al modo de un "ideal regulativo del deseo”. 


Esto quiere decir que la función que desempeña mi fantasía es la de utilizar el 
elemento específico de goce que ejerce atracción sobre mí (el vacilón que sonsaco de 
la misma idea de una ansiedad generalizada por desconocer lo que haga mi voluptuosa 
esposa tras bambalinas) para guiarme hacia la manera que más me acomode de situar 
las tablas del escenario "fantasmático" donde se representará nuestro amor sexualizado 
de marido y mujer (así pues, la “chamba” de la "fantasía” es hacer que la imposible 
"relación" entre los dos sexos se vuelva posible según la curaduría de un guion de 
ficción). 
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ella ya no lo quiere captar, que ha renunciado a seguirme la corriente en nuestro 


juego y que la he perdido. 


O por mucho menos que esto, el resultado puede ser otro tanto. Podría 
suceder meramente que ella se desbanque tan solo un poquito del lugar en el 
que ha tomado asiento su dignificación, y esto sería suficiente para que 
enteramente el ser o cosa que ha sido elevado en este punto, mi "sublime 


objeto", mi gran amor, mi fantasía más obscena, etc., se vaya a la letrina. 


Observación. Un ejemplo chocante de este tornarse en un "regalo de 
mierda” lo encontramos en una escena cerca del final de la película Los 


muchachos no lloran (1999) de la directora estadounidense Kimberly Peirce. 


En este film el protagonista es Brandon Teena, un joven transexual 
arrebatadoramente atractivo para las adolescentes de su pequeña ciudad en 
Nebraska. Previamente a la escena en cuestión, Teena había confesado a la 
encantadora muchacha rubia que frecuenta hace algunos meses que en realidad 
“él” es mujer, y además de esto, que nunca ha salido de su condado a recorrer 
las grandes urbes del interior de los Estados Unidos (“He ido varios veranos a 
Memphis”) y que tampoco tiene una hermana que trabaja de modelo en New 
York —tal como le había hecho creer a ella y a su familia para impresionarlos 


como un pretendiente sofisticado—. 


Funcionando estas revelaciones como una auténtica operación de 
“castración simbólica” en la que, por decirlo así, Teena se va desprendiendo del 
conjunto de cada una de sus vestiduras, e incluso del “dildo” de plástico que 
siempre carga con él -y con el que había penetrado sigilosamente a la dulce 


chica rubia, mientras ella se hallaba tendida de espaldas y cerrando los ojos, 
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creyendo que lo que sentía era el miembro varonil de su joven enamorado-, 
hasta quedar reducido a un pedazo de cáscara de hombre que extiende la mano 


pidiendo el amor de su amada. 


Frente a lo cual, con sorpresa para el espectador, esta última, la linda 
muchacha, reacciona correspondiendo al gesto de amor —al menos en una 
primera instancia, decide aceptar una relación entre lésbica y transgénero con el 
Teena “real”—, y juntos empiezan a planear la huida de su pueblo para zafarse 
de la familia de ella que, aunque antes los apoyaban y miraban con simpatía, 
ahora se oponen asqueantemente a su relación planteada en sus nuevos 


términos (lésbicos o transgéneros, etcétera). 


Pues bien, en la escena que nos convoca, tenemos en el recuadro de la 
cámara a la bella chica blonda en su habitación empacando sus cosas 
voluntariosamente en una maleta cuando, de repente —en el plano de fondo de 
la toma-, asoma la cabeza de Teena por la ventana, quien después del descargo 
de sus confesiones se muestra sin dudas con una actitud más relajada, ha 
cambiado de peinado, dejando unas ligeras matas de cerquillo a los lados de la 
frente, y sonríe ampliamente con unas mejillas efusivas, minucias que 
inesperadamente resaltan su feminidad, y que para su mala suerte, han bastado 
para que su amada no pase la prueba de la des-idealización y retroceda aterrada 
ante la idea de seguir adelante con este fallido amor, que de otro modo, quizás 


sí hubiera sido posible vivirlo en algún lugar, lejos del homofóbico Falls City. 


Poco después de sufrir este rechazo, en el que no hubo ningún 
dramatismo, en el que Brandon Teena se despidió de su chica al parecer 


imperturbable en su optimismo, pidiéndole que lo piense mejor —realmente 
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esperanzado de que no quedara ahí su historia, que tal vez la volvería a ver—, 
Teena es violado y asesinado brutalmente por los desempleados y drogadictos 


parientes red-necks de la chica rubia. 


La historia de Los muchachos no lloran está basada en un hecho real, el 
joven transexual Brandon Teena fue realmente violado y asesinado en 1993 en 
Humboldt, Nebraska. Saber esto llena de una angustia sombría y tenebrosa al 
espectador, al cual se le acelera el pulso y le sudan las manos a medida que las 
escenas del film van acercándose inevitablemente al momento de violencia 


brutal. 


En efecto, después de contemplar la escena de la violación es como si no 
solo el resto del film ya no interesara sino que absolutamente nada podría 
interesar ya. Resulta como si luego de una preparación terrorífica de esperar ver 
la “Cosa” que te petrificará, descubrimos horrorizados que efectivamente la 
“Cosa” se nos muestra en su sin-sentido absoluto y nos deja hechos piedra. La 
“Cosa” como lo Real, cuyo impacto sobre el sujeto tiene un nombre preciso: 


trauma. 
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II.FAMILIA 


1. La posición histérica del hijo en Rebelde sin causa 


El problema con el porno, diríamos, es que peca “por defecto” y no “por 
exceso”. Es decir, el que el goce que apertura es en su demasía algo poco, la 
satisfacción de una fantasía de verdad pero fugazmente, insuficientemente, 
mentirosamente. El goce pervertido que tiene lugar en el porno sería algo así 
como la "verdad (creada, «postulada») de las mentiras (de un goce mezquino o 
miserable)", para decirlo con la expresión con la que Vargas Llosa define a la 
ficción literaria. A esta “verdad de las mentiras”, nosotros hay que oponer una 
“mentira” realmente repleta de goce (por ejemplo, la fantasía de la seducción o 
de una historia de amor), la cual en su estructura misma pondrá en exposición la 
“verdad”, esto es, la verdad de mi “fantasía primordial”, de lo Žižek llama la causa 


de mi “objeto de deseo”. 


En relación a esto, Zizek nos ha recordado con insistencia el dogma de 
su maestro Lacan de que "la verdad tiene estructura de ficción". Esto, 
primeramente, en el sentido de que las normas y costumbres de un orden social 
se sostienen únicamente en el hecho de que acordamos creer en ellas, esto 
es, son “ficciones” cuyo término de vigencia depende de nuestra voluntad 
aunque mientras tanto regulen estrictamente nuestra conducta. Pero "la verdad 


tiene estructura de ficción" también en un sentido aún más estricto. 
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Si lo que buscamos es intentar descifrar la lógica de experiencias sociales 
realmente complejas o límite (como, por ejemplo, el Holocausto), mucho más 
que al análisis que nos puedan ofrecer los estudios etnográficos o los 
documentales, a lo que hay que recurrir es a las narraciones lo más posiblemente 
mistificadoras de la bruta realidad de referencia (La vida es bella de Begnini en 
vez del documental Shoah de Claude Lanzmann de 9 horas; los dibujos 
animados del gato y del ratón tipo Tom y Jerry como calco genuino de la 
competencia a muerte de los individuos de las sociedades burguesas quizá en 
vez del propio Marx, etcétera). Como si solo en la forma de la extrema 
falsificación, cursilería o chabacanería podría tener cabida la “verdad” de los 


grandes traumas que generan los antagonismos en el capitalismo. 


Pero "la verdad tiene estructura de ficción" también en un terreno cotidiano 
y doméstico. Y más ahí donde se pretende presentar a la ficción misma como si 
fuera una mera “ficción”, o como algo puramente postizo o teatral. Solo si se 
tiene esto en cuenta se podrá sacar algo en claro de películas al estilo de la 


clásica Rebelde sin causa (1955), protagonizada por James Dean. 


Sostenemos que la rebeldía de Jim, el “rebelde sin causa” protagonista de 
este film, no es más que un clamor por una autoridad tradicional a la cual 
obedecer. Pero un tanto filoso. El conflicto eminentemente comunicacional con 
sus padres no es el que pone en curso, como se podría suponer, la postura 
meramente transgresiva que deniega los mandatos o las expectativas paternas 
(que dice "no" a las órdenes, tal como el "hombre rebelde" de Camus) sino la 
mucho más corrosiva postura de la demanda histérica, de la pregunta de “¿por 
qué dices que soy alguien que desobedece cuando lo que quiero es ser alguien 


que obedezca?”, o “¿por qué dices que no acato tu autoridad cuando lo que 


b3 


quiero es que hagas algo precisamente para acatar tu autoridad?”. Estas 
interrogantes conllevan, desde luego, la trampa de suponer que ninguna 
respuesta que se practique será la correcta. Cualquier intento de los padres de 
imponer su autoridad (ser más pacientes, ser más rígidos, ser más deferentes, 
etcétera) está considerado de antemano fallido y expuesto a ser sometido otra 
vez a la misma pregunta (¿por qué dices que no acato tu autoridad cuando...?), 
con lo cual la autoridad paternal se encuentra verdaderamente puesta en jaque, 


imposibilitada de ejercer su función. 


Lo que se presenta aquí no es, en absoluto, la figura de una autoridad 
paternal derrotada o estropeada en su uso, pues, por lo demás, como dice Žižek, 
todo padre "realmente existente" falla en su función de desempeñar el papel de 
Padre, por un mínimo de exceso, sea de obscenidad, sea de humillación. Sino 
que lo que se ha destruido es el suelo sobre el que se asentaba la relación padre- 
hijo. La histerización que atraviesa el hijo, Jim, significa que él haya cuestionado 


su propia posición como hijo. 


El hijo encuentra desestabilizada su identidad como hijo de unos padres. 
No se trata de una mera toma de distancia con respecto a su propio lugar, lo cual 
le permitiría en realidad adaptarse más o menos cínicamente a su papel ("sé que 
finalmente solo es una convención social el respeto a los padres, pero voy a fingir 
que lo hago por verdadera honra, etcétera"), sino de una hasta cierto punto 
desesperante ansiedad de si realmente los papeles de padre, hijo, etc., son 
meras ficciones sociales y nada más, de si no hay nada que las sostenga por 
debajo o de si entonces no podrían hacerse las cosas de otro modo, re-ordenarlo 


todo bajo una nueva ley... por esta posibilidad es que Žižek considera a la 
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histeria más subversiva que la perversión... entonces, ¿qué les quedaría por 


hacer a los padres? 


Tal vez la única solución en una situación como ésta sea la, pocas veces 
mejor dicha, de "unirse al enemigo". Si busca volver al vínculo con el hijo histérico 
la propia instancia paterna tiene que hacer el gesto de autocuestionarse. Esto 
es, no solo dando un giro por la reflexión sobre sí para luego rehabilitar su 
posición de autoridad, al estilo de un “¿por qué dices que soy alguien que deba 
mandar cuando lo que quiero ser es alguien que no necesite mandar?”, o “¿por 
qué dices que debo ejercer mi autoridad sobre ti cuando lo que quiero es 
precisamente que esté de más ejercer mi autoridad sobre ti (y aun así, solo con 
la posibilidad de hacerlo alguna vez, hacerlo ya de hecho)”, sino asumiendo algo 
mucho más radical: devolver el mensaje del hijo en su forma invertida, develando 
la verdad que había en él y —por decirlo de alguna manera- "tomar la sartén por 
el mango" en la situación puesta en juego. Un “¿por qué dices que, como padre, 
soy alguien que deba mandar y no más bien alguien que no deba mandar?”, o 
“¿por qué dices que, como padre, soy alguien que deba ejercer autoridad sobre 
ti cuando quizás soy alguien a quien no le incumba tender ningún tipo de relación 
contigo?”. El resultado de un giro como éste sería el de una relación de 


verdadera comunicación paterno-filial en el "medio" de la histeria. 


2. La anti-castrante “licencia para gritar” en Gente corriente 
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En cuanto que mantenemos que la posición de Jim es la de un verdadero 
“histérico”, nos tenemos que oponer al título del film con el que se pretende una 
presentación crítica de la conducta de Jim y sus amigos a lo largo de la película 
("todo lo que verá a continuación será una rebeldía sin razón de ser, que se 
deshace al final por el amor"). Por el contrario, "la verdad tiene estructura de 
ficción", lo que en la misma ficción de la película pretende ser reducido a pose o 
a una mera apariencia de rebeldía representa un caso de rebeldía con todas las 
de la ley, quizá no muchas veces dicho con más rigor: una "rebeldía (histérica) 


con causa". 


Esto es, una rebeldía completamente justificada en una situación de 
insufrible dominación familiar, tal como la que se muestra en la trama de la 
película, en donde los padres basan su poder en el chantaje de permitir al hijo el 
desacatamiento de hecho de su autoridad a cambio de dejar que cargue sobre 
sus hombros todo el peso del cuestionamiento histérico acerca del lugar que 
ocupa la familia en el orden de dominación capitalista de la sociedad americana 
(en los círculos sociales de su entorno, en la producción económica, en la lucha 
de clases por el poder político), mientras que, por su parte, mantienen la 
apariencia de conservar "las manos limpias" (se encuentran asépticamente 
integrados como ciudadanos, trabajadores y, digamos con Lenin, "soldados 
civiles" de la “dictadura de la clase burguesa o empresarial” que se impone sobre 


el conjunto de la sociedad). 


Lo horroroso del asunto con estos padres es que debajo de la máscara de 
pureza que llevan puesta al adoptar tan naturalmente la posición de “últimos 
hombres de la historia” u “hombres del rebaño” —para usar calificativos de 


Nietzsche—, o de partícipes débiles y complacientes del “orden social de 
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dominación capitalista-empresarial” americano, no exista absolutamente nada, 
que no es que quieran ocultar sus intereses particulares y nos engañen con su 
simpleza e ingenuidad de "personas comunes" sino que realmente son esto 


último pero de una forma asaz artera. 


No estaría de más referir en este punto la película Gente corriente (1980) 
del norteamericano Robert Redford, en la que se muestra también un caso de 
histeria que cuestiona la autoridad paternal. Un hijo se resiste a remplazar al 
hermano mayor muerto en lo que Žižek llama el “lugar estructural del falo 
materno”, la posición en la que el hijo colma la falta de la madre haciendo que el 
mandato de deber de ésta logre ser impenetrable para la ley paterna de 
prohibición de goce, con lo que el hijo desbocado desconoce sus límites —dicho 
hijo mayor se había ahogado en un paseo en bote con su hermano, al no medir 
el desgaste de las fuerzas de sus brazos al maniobrar temerariamente la 


pequeña embarcación en una tempestad—. 


Sin embargo, la solución que encuentra el hermano menor que resiste a 
esta falización es psicologizar su duda histérica, desparramarla en accesos de 
furia contra sus padres, sus amigos y su terapista. Precisamente lo contrario de 
Jim de Rebelde sin causa que extrañamente no pierde los estribos ni siquiera 
cuando tiene una pelea a cuchillo limpio en la escuela —trata con tolerancia y 
clemencia al muchacho que enfrenta—. Esta diferencia también se refleja en el 


tipo de desenlace conservador que se da en cada película. 


La histeria psicologizada del hijo en Gente corriente desencadena una 
disolución violenta del matrimonio de los padres, que deja especialmente al 


padre en una posición abstracta, de mero girar en torno a su propio ombligo. 
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Este, imitando a su hijo, psicologiza su relación de incomunicación con su 
esposa, y en una confrontación en la que pareciera recitar maquinalmente un 
guión aprendido, echa en cara de su mujer la falta de cariño y atención para con 
él y le comunica que va a iniciar los trámites de divorcio. Sin dudas es el modo 
en el que desata en palabras su furia de padre impedido de ejercer su función 
de regulación del goce; lo que busca hacer valer aquí el padre es el falo sobre 
su ausencia en la mujer: él como hombre puede vivir solo, completo consigo 
mismo, dedicado a una misión por encima de todos los intereses materiales (los 
sueños que reprimió al tratar de ser un buen esposo para ella) -la lógica por la 
que se rige la posición masculina, enseña Žižek, es la de la excepción fundadora 
de una totalidad: regulo mis impulsos de goce para sublimarlos en la 
concentración de una causa—, su necesidad de cariño y atención es solo una 


concesión que hace a la mujer. 


Sin embargo, es la mujer como tal quien realmente no se halla necesitada 
de compañía, escindida en su falta (de un falo “castrado”, es decir, su “falta” es 
el no estar coaccionada a asumir la “castración simbólica”, pero esto en realidad 
es una ventaja “de género”, puesto que la mujer en cuanto que es “sin falo” 
siempre-ya ha asumido dicha “castración”, no tiene nada que perder para 
alienarse en lo exterior), se halla lejos de intercambiar "todo" por un ideal —la 
lógica por la que se rige la posición femenina, indica Žižek, es la del no-todo: 
despliego mis impulsos de goce en una serie nunca cerrada de actos únicos, 
meros “puntos parciales y contingentes” (sinthomes)-, el cariño y atención que 
ofrece al hombre es un don que no puede ser economizado en deberes u 


obligaciones. 


68 


La prueba de esta diferencia sexual es que la reacción de la esposa de 
Gente corriente ante la muestra —diríase histriónica- de poder varonil de su 
marido es de completo extrañamiento, no solo como si no entendiera la repentina 
actitud que manifiestan las palabras de su marido sino además como si no le 
correspondería entender como mujer el reclamo hacia el que ellas apuntan —-una 
respuesta auténticamente femenina en este punto, que, por supuesto, invierte la 
situación, habría sido la que ofrece la cantautora chilena Mon Laferte en una de 
sus canciones más conocidas: "dime por qué, cómo fue que me dejaste de amar, 
yo aún podía soportar tu tanta falta de querer" (es decir, es el hombre es que 
cedió en su deseo de amor, en última instancia, dice Žižek, en su identificación 
con la mujer, con su sinthome)-—. En este sentido es que Žižek recuerda la frase 
de Lacan de que "no hay relación sexual", una captación y entendimiento 
efectivos de lo que quiere la pareja —heterosexual-, una “relación” donde el 


hombre y la mujer lleguen el uno al otro, es imposible. 


Así pues, la alocución desfogadora del padre de Gente corriente contra 
su mujer tiene que entenderse como un mero caso de un actuar regido por la 
lógica de la excepción fálico-imaginaria en cuanto fundante de la postura 
masculina hegemónica. Lo que se hace presente en dicha escena es el 
simulacro del falo, el falo literal, que deja ver su aparición, y no el “falo simbólico”, 
propio de la castración. Es decir, el problema radica en que el padre pretende 
pasar desde una posición anulada de su ley directamente a su restablecimiento 
sin pagar el precio de la "castración simbólica", con lo que solo pone al 
descubierto su impotencia desaforada —por ejemplo, en una reunión estudiantil 
una vez proferí un grito para convencer a los estudiantes de grados inferiores 


que pese a mi consabida ignorancia de los asuntos tratados era una figura de 


69 


autoridad; por supuesto que nunca más participé en esta asociación estudiantil- 


En contraste, la "castración simbólica" se define -siguiendo siempre 
a Žižek- como la pérdida de algo que nunca se tuvo. Esto es, no es que la 
licencia para gritar en la imposición de la autoridad tenga que ser "sacrificada" 
para que el padre pueda ejercer un afable y llevadero ejercicio de las leyes de 
prohibición del goce, o para que el líder pueda persuadir paciente y amablemente 
a que sus seguidores “no cedan en su deseo propio”*?, sino que en la castración 
propiamente dicha en el mismo gesto de considerar que yo como sujeto 
despojado de toda sustancia interna no puedo apelar a ningún privilegio íntimo 
para ejercer la función social de autoridad emerjo como sujeto del orden 
simbólico que depende enteramente de las normas y títulos que porta para 
ejercer su autoridad como padre, maestro, líder político, etc., y si entonces tengo 
que recurrir en un caso a los gritos, será un grito lamentable de todos modos 
pero únicamente en cuanto y en tanto que soy padre de unos hijos, maestro de 


unos discípulos, líder de unos seguidores, etcétera!?*. 


No es casualidad que la "licencia para gritar" en Gente corriente sea 
promulgada desde la psicología, una instancia exterior —pretendidamente 


neutral- de “autoridad de saber” que por su propia perspectiva metodológica 


12 Žižek nos indica que “ceder en el deseo propio”, en aquello que es lo que más 
quiere uno hacer o ser, es la única cosa de la que uno puede ser culpable en el 
psicoanálisis lacaniano, que es su postura teórica de referencia. 


13 Es la misma diferencia que Žižek señala respecto al final de los discursos 
multitudinarios en el nazismo y en el comunismo, Hitler no aplaudía, dejaba que las 
masas rindieran tributo a su "tesoro interior", mientras que Stalin se unía a las masas en 
sus aplausos, el tributo no era para él sino para la Causa suprema que lo “castraba”. 
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individualista no puede ofrecer más que meros paliativos para expectorar los 
aspectos molestosos de la superficie de un conflicto psíquico, como el que 
supone la puesta en cuestión de la autoridad paternal, tal cual se da en Gente 


corriente. 


Con la fórmula ya preparada el terapeuta empuja al hijo a que 
sencillamente la aplique de modo sumario. En las sesiones que practican 
instruye al menor en que uno no debe reprimir lo que siente cuando hay algo que 
le molesta de la conducta o del mero aspecto de los demás —en uno de sus 
primeros desahogos, el muchacho espeta al propio terapeuta de aspecto 
extranjero de que “seguro debe tener una esposa gorda con la que tiene sexo 
todas las noches”—. El problema con estos torrentes de obscena desinhibición 
lingúística recetados por la instancia psicológica es que eluden la “castración” en 
nombre de un supuesto derecho íntimo a la explosión sin más de nuestras 


tensiones con el universo simbólico social. 


Por el contrario, el “diagnóstico” lacaniano-Zizekiano que nosotros 
podríamos haber dado al muchacho es que resultaba mucho más cuestionante 
para las relaciones de dominación familiares el que mantuviera su furia en un 
silencio contenido, es decir, que mantuviera un silencio que pueda remitir 
precisamente a su opuesto (los ruidosos estallidos de rabia) -lo que Žižek llama 
la identificación [propiamente] fálica, la "identificación con la no-identidad"-, una 
especie de silencio grave y bravo, el cual funcione diseminando una verdadera 
amenaza que los padres no hubieran podido sortear sin histerizarse. Pero para 
conseguir este frío silencio habría hecho falta que el muchacho internalice su 
furia hasta hacer que esto sea algo realmente auto-destructivo para él, que 


pueda destrozar en el propio muchacho aquellas ataduras que hacen que goce 
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todavía de su lugar en el orden de dominación familiar —en efecto, los destapes 
de furia discursiva contra sus padres a que da lugar la terapia psicológica no son 


otra cosa que goce libidinal crudo—. 


3. El auto-golpe liberador en un sistema de dominación en El club de la 


pelea 


Es hacia este último aspecto al que apunta la referencia de Žižek a la 
escena de la película El club de la pelea (1999), dirigida por el estadounidense 
David Fincher, en donde el protagonista es despedido de su trabajo por su jefe 
de oficina. Este último obviamente hace el esfuerzo por mantener la compostura 
y no ceder a las provocaciones del desenfadado y mordaz empleado que tiene 
al frente, al que le importa un comino permanecer en su puesto. Si pudiera lo 
golpearía, pero quien lleva a cabo su deseo realidad es el propio protagonista: 
usando su puño como un objeto con vida propia se da golpes en la cara, en el 
estómago y termina arrojándose a sí mismo sobre el mobiliario de vidrio de la 


oficina. 


Lo que sucede aquí es que el protagonista columbró que en el fondo 
gozaba del papel del empleado irreverente que requiere un jefe irascible y 
arbitrario, mas en última instancia condescendiente y consentidor, para hacer 
sostenible su posición (supuestamente “rebelde” frente a una autoridad cruel 
que, sin embargo, acepta tal conducta por considerarla funcional e inofensiva 


con respecto al ordenamiento dado). Dado esto, los golpes dirigidos contra sí 
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mismo tienen que ser interpretados como la explicitación de algo que antes 
fundaba pero ahora expuesto anula, “imposibiliza”, la relación, precisa Žižek, 
subrepticiamente masoquista entre el empleado irreverente y el jefe (quien 
ejerce constantemente su presión sobre el empleado, mas en realidad para 
mantener intacta su conducta, para simplemente atizar repetida pero levemente 


a ésta e impedirle que se autocuestione). 


El goce masoquista que extrae el empleado de esta relación es el de que 
su posición transgresora requiera de la denegación, a través de los obscenos 
gritos furibundos o amenazas de castigo del jefe, de sus denuncias y exigencias 
“contestatarias”, es decir, meramente del “contenido enunciado” de su posición. 
Lo que, en cambio, deniegan los dolorosos golpes contra sí mismo que se da el 
oficinista de El club de la pelea, contra lo que ellos van, para buscar extirpar, es, 
más bien, el propio “lugar de enunciación” desde el que se da la conducta 
irreverente: la posición masoquista que requiere de un Amo furibundo —pero lo 
suficientemente complaciente para mantener el vínculo perverso- de cuyas 


imposiciones gozar. 


Es decir, explica Žižek, el mensaje del empleado a su jefe, al pasar a la 
realidad externa la tensión implícita de la violencia sadomasoquista de su 
relación de subordinado-autoridad, es que el primero de estos ya no necesita del 
segundo como instancia propiciamente abusiva e injusta para gozar 
masoquistamente, puesto que él mismo, el “siervo”, puede ejercer y poner en 
acto (los puñetes contra sí mismo que lo dejan sangrando y magullado) la 
violencia dura y concreta que el poderío del Amo no se atreve o no puede llevar 
a cabo -porque arruinaría el carácter de su relación de dominio “jefe malo”- 


“empleado rebelde”—, pero que se le presupone por definición en su condición 
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de Amo perverso. Esto es, en el acto de la puesta en escena de su propia 
condición masoquista, el empleado se libera de la ligazón que al nivel de la 
“economía libidinal” lo mantenía sujeto en su subordinación a la autoridad 
perversa de su jefe. Es decir, paradójicamente, la liberación de la relación 
perverso-masoquista se da por intermedio de un gesto de reflexión! de su 
condición oprimida que es él mismo masoquista, se trata literalmente de 


golpes, puñetes duros y enérgicos dados contra su propio cuerpo. 


Observación. Es interesante que el jefe de El club de la pelea haya tenido 
la astucia para mantener en el redil al empleado protagonista del film hasta el 
momento de la escena referida de los auto-golpes, los cuales acaecen como 
reacción ante la comunicación del despido del empleado, es decir, éste por fin 
logró romper el lazo de dominación que lo unía a su jefe y a su trabajo de oficina 


solo en la última oportunidad que tenía, en la misma escena de su despido. 


Lo cual nos apunta a que, si por un lado, hay que alegrarnos porque 
finalmente “nació un proletario”, por otra parte, no está de más precisar con 
exactitud la habilidad del Amo que no pierde el control y el manejo de su 
autoridad (pese a que se ofusca, e incluso “fantasea” con golpear al empleado, 
no lo hace y se conforma, eso sí, con llamar a los de seguridad) ni siquiera en el 
último minuto pero para asegurar con ello la sumisión de sus subordinados 


dentro del régimen laboral de un capitalismo “estupidizante” (o regido por lo que 


14 Más específicamente, el tipo de reflexión que sucede aquí es el de la 
“determinación reflexiva”, en cuanto inversión de la “reflexión determinante” (véase infra, 
en el capítulo PULSIÓN DE MUERTE): ya no es que la autoridad del jefe materialice y 
de pie a mis fantasías sado-masoquistas, sino que ahora yo mismo me vuelvo el propio 
Amo sádico de mi posición masoquista, es decir, asumo mi fantasía sado-masoquista 
tomando toda la responsabilidad, la atravieso. 
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con Žižek podríamos llamar la “pulsión de muerte” estúpida de generar “a 
ganancias, luego “a”+1, luego “a+1”+1, ...) -statu quo que se considera 
críticamente en la película-. Esto nos permitirá estar al resguardo de esta 


modalidad de dominación. 


Quizá haya pocos ejemplos tan perfectos y peligrosos de lo que el propio 
Žižek denomina el jefe o la autoridad post-modernos. A diferencia de la autoridad 
tradicional que se presentaba abiertamente como jerárquica, coercitiva, 
impositiva (“vas a visitar a la abuela simplemente porque te lo obligo”, “yo soy el 
jefe y digo qué hacer, y ustedes guárdense sus opiniones”), la autoridad post- 
tradicional o post-moderna nos presenta la ilusión de que podemos 


relacionarnos, autoridades y  supeditados, igualitaria, comprensiva y 


amistosamente, más allá de los títulos simbólicos que nos determinan. 


Sin embargo, este es solo un señuelo para ejercer, de facto, una 
dominación más rotunda e incontestable sobre la conducta de los subordinados; 
puesto que el mensaje entre líneas del trato “tolerante y compañeril” dispensado 
alos empleados o dependientes es que éstos no simplemente tienen que cumplir 
sus obligaciones correspondientes sino que, además, tienen que cumplirlas con 
buena cara y disfrutándolo, o si no serían unos malagradecidos o unos 
desgraciados ("tu pobre abuela se sentirá triste si no vas a visitarla, pero 
recuerda que el ir dependerá solo de si te place o lo quieres", *...y así concluyó 


mi aventura sexual del fin de semana, jajaja; si llegan a acabar el informe pronto 


me lo pasan antes del almuerzo”). 


El asunto es que trátese de una autoridad tradicional o de una post- 


moderna, como nos enseña el caso del jefe de El club de la pelea, si ha de 
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sostenerse en cuanto autoridad tiene que conservar un estatus “castrado”, o 
determinado según la “castración simbólica”. Como Žižek ha enseñado, la 
autoridad “castrada” es la que rige detentando el “falo simbólico”, es decir, es la 
que deniega todo “tesoro interior” en su ser y asume completamente su 
dependencia de las redes de la “ficción simbólica”, en tanto esto, halla 
fundamentadas sus facultades en la mera “virtualidad” de los títulos simbólicos 
(de un “padre” al que hay que respetar, de un “jefe” en el que hay que confiar, 


etcétera). 


Así, bien puede decirse que una autoridad “castrada” es tanto más sólida 
y plena mientras más virtual es, mientras para su despliegue baste ninguna cosa 
más que la ficción supuesta de su poder. En un sentido práctico, esto significa 
que un padre o un jefe, etc., ejercerán efectiva y eficazmente su autoridad como 
tales siempre y cuando la potestad que se les presupone del ejercicio, en última 
instancia, violento de su mando se mantenga siempre en una condición 
meramente “posible”, y nunca pasa a ser un poder explícito, literal, real (mostrar 
a la vista el “falo”). Cuando, de hecho, la autoridad da el “paso a la realidad” (en 
represión violenta) es cuando ya está debilitada o seriamente cuestionada. 
Mientras es efectiva y respetada, en cambio, provoca la obediencia o el 
acatamiento de sus disposiciones nada más que con la sorda amenaza de la 
difusa posibilidad (que nunca es más que tal) de un castigo o una represión que 


hagan valer la posición simbólica de la autoridad. 


Pues bien, lo que hay que tener en cuenta es que en el jefe del film 
confluyen la estructura “castrada” de la autoridad, el giro post-moderno de su 
ejercicio (últimamente *“superyoico”) y la variación de la perversidad sado- 


masoquista, todo esto al servicio de la manutención del orden social de 
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dominación basado en la división de clases de la economía capitalista. Con lo 
cual, un padre o un jefe, etc., “castrados” no son ninguna seguridad de que 
nuestra participación encauzadamente *“castrada” a su vez en el entramado de 
relaciones simbólicas —lo cual nos hace personas relativamente estables—, como 
hijos o empleados, etc., no vaya a estar lastrada de sobornos “superyoicos” o 


libidinales, activados para la reproducción de la dominación capitalista. 


Con razón, Žižek ha abogado de que en la elección entre el “padre o... lo 
peor” (la “castración simbólica” o... el auto-golpearse para volverse un proletario, 
$) hay que elegir siempre esta última opción. Igualmente en la elección entre “lo 
malo” o “lo peor”, esto es, entre la posición de meramente no estar castrado, y 
conservar un “tesoro secreto interno”, y la mucha más radical de estar no- 
castrado, o sea, de representar el exceso que aún permanece cuando toda 
“dignidad interna” y todo el orden simbólico ha sido suspendido, la “destitución 


subjetiva” y la identificación con el sinthome (nuestra postura). 


4. La potencia de la escritura (virtual) para generar la equivalencia del auto- 


golpe físico-material 


Zizek ve en este ejemplo de liberación de un yugo determinado por la 
estructura clasista del sistema económico (capitalista), y apoyado en el soborno 
“libidinal” de cierta jouissance (sado-masoquista) que el empleado extrae de su 
posición dominada, a través de la identificación pura y sin atenuantes con una 


identidad masoquista, en realidad, el prototipo de todo proceso de ruptura y 
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liberación con respecto a una conducta funcional en un orden de dominación 
dado -sea en lo familiar, en lo laboral, en lo político-social, etc., aunque por 
supuesto que el ámbito desde el que estos y otros tantos terrenos de lo social 
toman su forma básica de dominación es el de lo económico, tal como lo 


mantiene Žižek y la propia trama de El club de la pelea-. 


El que la violencia no metafórica sino literalmente física contra uno mismo 
(hay que tomar seriamente el modelo de la auto-paliza del empleado de El club 
de la pelea) sea necesaria para una liberación de las opresiones capitalistas, se 
debe, enseña Žižek, a que nuestra conducta dominada se sustenta a su vez en 
prácticas corporales, en las cuales se “encarna” empíricamente el soborno 
libidinal (o de “goce”) que paga el sistema por permanecer dócilmente en el lugar 


de los dominados**. 


Es esta la razón de que frente al llamado “suplemento de obscenidades” 
no sirva ninguna reflexión simplemente teórica para desligarse de su órbita; el 
lograr esto último dependerá, dice Žižek, de una suerte de performance corporal 
masoquista desplegada en el escenario de nuestra propia fantasía, es decir, 
tenemos que golpearnos con nuestra propia fantasía, en el sentido de que el 


auto-puñete tiene que darse sobre el escenario de las coordenadas 


15 Por ejemplo, una vez, antes del COVID, iba caminando en un centro comercial 
de uno de los populosos conos limeños y veo a un par de chicas adolescentes que llevan 
una ropa importada notoriamente cara; su propia actitud un tanto ingenua de caminar a 
un paso como si nadie pudiera venir de frente, como si estuvieran andando en un picnic, 
enfatiza su situación naturalizada de que toda su corta vida han llevado onerosos 
atuendos y siempre la gente se ha apartado para que pasen, por lo que no intuyen 
claramente que en este lugar, pese a ser un shopping, son como una “mancha en el 
cuadro”, y yo, con mi ropa de siempre, en especial fijándome en la que tiene gafas, no 
pude evitar tener una especie de mini-orgasmo literal, en el pene, repentino y dado como 
un golpe seco, y seco. 
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“fantasmáticas” en las que se asienta el soborno de jouissance que nos tiene 
sujetos a un orden social de dominación (las implicaciones completas de este 
irse a estrellar contra la propia fantasía fundamental de uno —el atravesamiento 
de la fantasía, la “destitución subjetiva”, la identificación con el sinthome-—, en 
cuanto enfrentamiento al “suplemento de obscenidades” del statu quo capitalista, 


son expuestas en nuestro El sujeto político post-traumático [Ensayos ZiZekianos 


11). 


¿Entonces también todo lo que teoricemos en estas páginas tiene ese 
límite, de ser impotente como registro discursivo frente a la practicidad de las 
conductas corporales-materiales en las que se hallan sujetos “libidinalmente” los 
dominados? No obstante, Žižek ha señalado el potencial destructivo/liberador de 
las palabras, del lenguaje, cuando confluye en un cortocircuito con lo que por 
definición es a-simbólico, lo Real de la jouissance, en la dimensión que nuestro 


filósofo denomina el “goce del Otro”. 


Zizek pone el caso de una pareja que se excita sexualmente nada más 
que con una charla “caliente” entre ellos, en la que cada cual expone al otro sus 
fantasías más íntimas, de una manera que va siendo progresivamente más 
explícita, directa y excesiva, lo que al menos en el momento los ha llevado 
incluso al orgasmo. La cuestión es que es muy probable que esta exposición tan 
brutalmente íntima al otro (una suerte de arrojamiento mutuo) haga que se 
termine el vínculo de pareja, los que en adelante se mirarán avergonzados, 


incómodos y finalmente incapaces de soportarse. 


Pero todavía peor, puede ser que como consecuencia de esto que 


creíamos ser un inocente divertimento erótico, la propia identidad de uno mismo 
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sufra un borroneamiento y borramiento, un afanisis, porque de alguna manera 
hemos logrado cierta exteriorización de nuestras fantasías más profundas y 
personales, y por ende, una mínima distanciación con respecto a ellas, pero lo 
cual a lo que nos lleva es a nuestra ruina, pues esta brecha o distancia nos ha 
despojado de toda nuestra substancia (:sujeto vacío o puro, $). Así, hemos 
quedado completamente desnudos, descoyuntados del esqueleto que daba 
forma a nuestra jouissance (dicho esqueleto es la “fantasía primordial”), el que 
ahora es expuesto afuera a orearse, por ejemplo, en palabras de chats virtuales 


o de mensajes de correo, etcétera. 


Así pues, por un lado, el “goce del Otro” —siguiendo este sintagma en un 
sentido de genitivo objetivo, es decir, considerando que el término que sigue al 
genitivo "de" es el objeto de la acción de gozar- es la experiencia de la 


jouissance invadiendo y avasallando “al Otro”, esto es, al lenguaje 
(gozándoselo), en cuanto que la trama básica de constitución del Otro, del orden 
de relaciones simbólicas que rigen nuestra vida social, es efectivamente el 


lenguaje**. 


Y por otra parte, nos plantea Žižek, el “goce del Otro” abre la posibilidad 
del “atravesamiento de la fantasía” y de la caída del Gran Otro, en el sentido de 
las potencialidades que en la irrupción de la jouissance en el lenguaje tiene el 


medio escrito, antes bien que el hablado. 


16 Zizek agrega que la jouissance propia de la mujer, más allá del “goce fálico 
masturbatorio” masculino, es este mismo goce del Otro, “[la] excitación presente en el 
propio lenguaje”. 
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Especialmente la escritura en el universo virtual anónimo nos permitiría el 
gesto de asumir nuestra “verdadera identidad”, y de manera consiguiente 
potencialmente atravesarla. Así por ejemplo, cuando en una página de chat de 
citas inicio intencionadamente mi conversación con una mujer madura 
refiriéndome a su hija jovencita que aparece en las fotos que ella publica en su 
perfil, queriendo darme al interesado por los encantos de la hija pero al mismo 
tiempo que si he contactado con la madre es formalmente para coquetear con 
ésta —pues es por esto que ella ha aceptado mi solicitud de conversación-, esta 
identidad de aparentar ser un deseoso amante de una madre y de su joven hija 
a la vez —propia de un “enfermo”, o lo que quieran-—, representa con mucho más 
fidelidad quién realmente soy que el yo de mi vida diaria “real” en la que nunca 
sería capaz por timidez, pudor social, moralismo, etc., de coquetear a la vez con 


una madre y su joven hija, ni mucho menos. 


Es decir, no es que por una especie de contraste compensatorio con mi 
existencia cotidiana, el ser tímido, cuidadoso de la opinión social, moralista, etc., 
encuentro en los chats virtuales una válvula de escape para fantasear libremente 
identidades totalmente opuestas a la mía, alguien atrevido, transgresor, disoluto, 
etc.; sino que “la verdad tiene estructura de ficción”, mi verdadera identidad es 
mucho más como la de mi personaje de chat que como la que todos conocen en 
mi vida cotidiana, de hecho, si en la “vida real” no soy mi verdadero yo, es 
únicamente por la existencia de las restricciones últimamente externas que 


encuentro para la satisfacción de mis deseos. 


5. La “rebeldía con causa” de Jim, en el contexto de dominación capitalista 
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Por otra parte, en Rebelde sin causa existe también otra figura de 
autoridad que desempeña el papel de la mirada externa que “sabe” la clave del 
conflicto de autoridad paternal de la familia —aunque, habrá que decir, con mucho 
más acierto que el terapeuta de Gente corriente—, la del jefe de policía, que se 


hace casi inmediatamente amigo de Jim. 


Lo que dicen sus ojos, lo cual coincide con otros detalles de la película, 
como el hecho de que Jim sea uno de los pocos muchachos que tenga un 
reluciente auto propio con el que ir a la escuela, mientras que su vecina a la que 
ofrece llevar prefiere ir con una banda de chicos y chicas encaramados en el 
viejo auto de alguno de ellos, o la mera actitud despistada y fresca con la que 
Jim se conduce en su nueva escuela —pisa sin saber el símbolo escolar pintado 
en el suelo que está prohibido de hollar, por lo que es cortésmente reprendido 
por un conserje que se despide con un "siga, señor", sin embargo, esto causa la 
admiración alelada de otro alumno testigo de la escena—, es que el caso de Jim 
y su familia es el de una familia burguesa o a-burguesada descolocada o “venida 
a menos”, cuyo hijo, seguramente por haber sido expulsado anteriormente de 
escuelas privadas, tiene un trato constante con los hijos y con el ambiente de 
familias de clase trabajadora —por ejemplo, su vecina Judy, parte de la pandilla 
que domina en la escuela, que lidia con un padre incestuoso que no soporta ver 
a su hija ir convirtiéndose en una mujer— y también con los de otras familias 
posiblemente burguesas o a-burguesadas igualmente descolocadas o “venidas 
a menos” —por ejemplo, su amigo Platón, que ha sido abandonado por sus 


padres y se halla a cargo de su criada negra—. 
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En este sentido, la persecución que se muestra en la última parte de la 
película de Jim y sus amigos por parte de los camaradas del muchacho que 
fatalmente terminó muerto en el duelo de piques automovilístico que tuvo con 


Jim, tiene que ser leída como pura violencia clasista. 


Jim entrevé que los conflictos que suponen el lugar que ocupa en la trama 
de relaciones sociales de su entorno no pueden ser resueltos con meras 
expansiones de violencia, que solo conducirían a una pura autoaniquilación — 
como sucede con su amigo Platón, que dispara un arma contra los muchachos 
que perseguían al grupo de Jim, Judy y él mismo, y después es abaleado por la 


policía—, pero tampoco si solo se los pasa por alto, como si no existieran. 


Esto último es lo que pareciera ocurrir en el desenlace de la historia: los 
padres de Jim han llegado al lugar donde se ha dado la balacera entre Jim y sus 
amigos con sus perseguidores y luego con la policía, y después de ver a Jim 
ante todo preocupado por cuidar de su amiga Judy los padres se guiñan los ojos 
entre sí dando a entender que ahora que Jim está enamorado será más maduro 


en su conducta y dejará de cuestionar su autoridad. 


Sin embargo, no se nos debe escapar el hecho de que esta unión ha sido 
lograda merced al "sacrificio"-supresión de Platón, el otro yo de Jim: cuando las 
balas caen sobre él tiene puesta la chaqueta roja fetiche de Jim, lo cual hace 
creer a los padres de éste que se trata en efecto de su hijo, y, en verdad, lo que 


pareciera perecer con Platón es la supuesta "rebeldía sin causa" de Jim. 


Sin embargo, en cuanto que Jim desempeñaba para Platón un papel de 
un amigo casi paterno, es de suponer la consecuencia de que el hijo que en el 


futuro tendrá Jim con Judy volverá a actualizar el irresuelto conflicto de autoridad 
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paternal lanzando la histeria contra su padre, el propio Jim, de lo cual podríamos 
concluir, parafraseando al Marqués de Sade que pedía complementar la 
revolución burguesa del siglo XVIII con una revolución de la conducta sexual, 
interdictada aún por las costumbres tradicionales, "¡Franceses, un esfuerzo más 
para ser republicanos!", la siguiente consigna que reprime Rebelde sin causa: 


¡Histéricos, un esfuerzo más para ser comunistas parricidas! 


En la cuestión clave de la película, los padres de Jim llevan a cabalidad lo 
que Žižek enseña que es la medida más eficaz para integrarse como miembro 
de un “orden social de dominación”: precisamente dejar que siempre sean otros 
los que se comprometan con los principios normativos del régimen, mientras que 
nosotros solo nos dejamos llevar. ¿Y quién es aquél otro u otros que sí se 
comprometen? Como dice Žižek, finalmente no es nadie, es un sujeto ficticio 


impersonal que hace el trabajo de creer por nosotros: el "sujeto-supuesto-creer". 


Lo cual realmente nunca está de más; para que como sujetos podamos 
funcionar socialmente según las normas y los títulos simbólicos sostenidos por 
un “gran Otro” siempre es necesario guardar un mínimo de distancia con 
respecto a ellos, la subjetividad necesita esta puesta en perspectiva para llevar 
a cabo solo una malograda o domesticada "castración simbólica", que no borra 
enteramente la "riqueza interna" del sujeto, cuando este objetiva su identidad en 
las normas y títulos simbólicos que porta, ni la del propio ordenamiento social, 
en cuanto que el gesto de sujetización por el que se da la incorporación en el 
universo simbólico a través de la asunción de un "gran Otro", supone cierta 
concesión de mera arbitrariedad o razón secreta e incognoscible al carácter de 
este, puesto que no otra cosa es su condición de garante, su pretensión de poder 


justificar o dar significado a todo hecho de la realidad humana (la “excepción” de 
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dicha razón secreta o desconocida funda la totalidad de hechos con un 
significado garantizado, el que cada uno de los hechos del mundo cuente con un 
sentido o significado definible y justificable, es decir, esta certeza de sentido o 
significado es, para cada caso, algo que simplemente se supone dado, sin que 


se conozca cómo o por qué “ hay una razón de todo”)!”. 


Si por el contrario, alguien se compromete demasiado con su papel en el 
orden simbólico, no guarda ninguna distancia en esta identificación, rompe con 
el funcionamiento normal del sistema y o termina volviéndose loco*? o sino esta 
puesta extrema de indistinción con aquello que ciertamente lo fascina del 
universo simbólico engendra en el sujeto una condición tan brutamente absorta 
de identidad que se vuelve realmente en el preludio de la afanisis, de lo cual, sin 
embargo, en cuanto que solo se toma conciencia del proceso de la afanisis en 
un estado de “destitución subjetiva”, puede provenir la liberación del sujeto — 


como venimos planteando a lo largo de nuestros Ensayos ZiZekianos—. 


En cambio, para el desempeño de la posición de los padres de Jim de 
"dejar que otro crea por nosotros" no se requerirá necesariamente a un cínico 
("me parece injusta la dominación de la «clase de la minoría», nunca me 
comprometería a defenderla de darse una revolución, pero hasta que llegue tal 
lejano día —que sobreentendemos, por supuesto, que nunca llegará- no queda 


más que someterse a ella"), sino que bastaría con un —dicho con todo respeto— 


17 Exponemos este asunto en un contexto más amplio en el capítulo 4 de 
nuestras Notas exageradas ZiZekianas [Ensayos ZiZekianos IV]. 


18 Y, g., el marine fanático del film estadounidense Nacido para matar (1987) de 
Stanley Kubrick que mientras va tarareando las canciones obscenas de los 
entrenamientos de marcha militar asesina al teniente de su cuadrilla y luego se suicida. 
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bobo ("soy tan distraído que no me doy cuenta de la dominación de la «clase de 
la minoría» en la sociedad y economía capitalistas, debido a esta presunta, o 
incluso real, ignorancia mía ni se me pasa por la cabeza comprometerme para 
cuestionar su vigencia, ni tampoco siquiera para preservarla, aunque de hecho 


mi conducta no se rija sino a vivir conforme con dicha dominación"). 


Ciertamente los padres de Jim tienen "las manos limpias" de la suciedad 
con la que uno inevitablemente se salpica cuando asume el trabajo de 
dominación de la “clase burguesa” sobre el resto de clases —como sugiere Žižek 
al hablar del “trabajo sucio” que sostiene el “orden de dominación” de las 
dictaduras y repúblicas capitalistas, llevado a cabo por personajes oscuros o 
ideológicamente fanáticos—-. Pero aunque sobreactúen fingiendo que enfrentan 
su propio conflicto particular en el seno de su familia, es obvio que se hallan 
enteramente cómodos en su posición de padres de familia burgueses o a- 
burguesados post-tradicionales, incluso de que gozan representando el papel de 


padres rectos que sobrellevan la conducta de su díscolo hijo. 


Sin embargo, al dejar a la suerte del hijo el que éste sea capaz de llevar 
adelante la auto-destrucción histérica del núcleo familiar se cumple aquello que 
dice Žižek de que lo que es reprimido en la realidad retorna como venganza. Es 
decir, lo que en un orden de dominación es contenido y diluido por las creencias 
ideológicas y sus suplementarios goces obscenos que acordonan libidinalmente 
a sus cautivos reaparece o bien en explosivos "pasajes al acto" de violencia (por 
supuesto, el caso de Platón, el amigo de Jim que al final de la película 
desencadena el tiroteo en el que es abatido) o bien, por qué no, en acto de 


violencia revolucionaria (o al menos en su etapa preliminar, la histeria de Jim). 
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Pocas escenas se han visto tan exasperantes y abyectas en el cine como 
aquélla en la que luego de que Jim cuenta a sus padres su participación en dicha 
carrera de piques ¡legal donde el compañero de la escuela que era su rival se 
desbarrancó con su auto y murió, los padres tratan de persuadirlo de maneras 
prácticamente obscenas de que no vaya a confesar a la policía la 
responsabilidad que le cabe en la muerte de su colega, "piensa en tu futuro, eres 
joven, podrías ir a la cárcel y arruinar tu vida" —cuando el otro muchacho ya no 
tiene vida que pueda ser truncada—, "otros se encargarán de resolver los 
problemas, no es algo que te corresponda" —¿quién entonces sería aquél que se 
encargará por nosotros de dar solución a nuestros propios problemas?-—, "es 
bueno hacer lo correcto, pero por qué tienes que hacerlo tú" —si simplemente se 


pudiera transferir a otro el acto ético, cuál sería el sentido de éste—. 


6. La concepción ZiZekiana del cristianismo ateo: el “gran Otro” no existe 


No fueron un flatus vocis las palabras de Jesús de Nazaret cuando dijo 
que él no venía a traer la paz sino la espada, a poner disensión en las familias, 
al hijo contra el padre, a la hija contra la madre, a la nuera contra la suegra, 
etcétera. Žižek explica que el mensaje de liberación del cristianismo tiene como 
fundamento la experiencia estrictamente ATEA de la "muerte de Dios", cuando 
en la cruz Jesús lanza su más doliente pregunta: Eli, Eli ¿lama 


sabactani? (¿padre, padre, por qué me has abandonado?). 
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Si partimos de que la condición de Jesús era de la un hombre que es 
simultáneamente Dios mismo, la pregunta antedicha no tendría el sentido de ser 
formulada si realmente hubiera una respuesta más o menos discernible desde 
los supuestos de los designios del Plan Providencial (tal como llevan a cabo sus 
interpretaciones de este hecho las iglesias cristianas: Jesús murió en la cruz para 
pagar el precio de nuestros pecados, Jesús murió en la cruz para cumplir las 
viejas profecías del Cordero que iba a morir y resucitar el tercer día, etcétera), 
puesto que Jesús ya la hubiera entrevisto en alguno de los repliegues de su 


conciencia divina. 


Por lo que hay que interpretar la pregunta del lama sabactani como una 
exclamación de abrumador desconcierto, de desajuste con lo que a uno le está 
ocurriendo, lo que ha abandonado al hombre-Dios que es Jesús es la propia 
capacidad de asumir su crucifixión, en el sentido de ser capaz de dar una razón 


que justifique la acción sufrida. 


Precisamente este no hallar ningún "mensaje profundo" en la acción de 
pura violencia inmerecida de la cruz es la capitulación confesada que hace el 
propio Dios, quien es Jesús mismo en su clamor, de su impotencia, de que 
realmente -como indica Žižek- es un chapucero tontolón, un bueno para nada 
que no ha podido manejar los pormenores de su propia muerte terrenal y ha 


terminado siendo brutalmente violentado. 


Y desde luego que esto no es más que otra forma de decir que el dios que 
muere el día de la crucifixión, para siempre sin oportunidad de resurrección 
alguna, es el Dios todopoderoso, omnisciente y omnipresente, el Dios como lo 


que Žižek precisa con el nombre de “el gran Otro”, la instancia garante hacia la 
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cual las distintas dimensiones de la vida social que conforman una comunidad 
humana (la religión, las instituciones sociales, las normativas éticas, etcétera) 
remiten la manutención de su vigencia (somos católicos porque existe Dios; 
votamos cada cinco años porque vivimos en Democracia, elegimos con quién 


casarnos porque estamos en una sociedad Libre; etcétera). 


Esta función que cumple el “gran Otro” depende en última instancia del 
gesto subjetivo de consentir ser interpelado por una instancia que se presenta 
como "yo soy el Orden bajo el que podrás desarrollar las más ricas posibilidades 
de tu existencia en sociedad" (hago el gesto de creer en Dios y de ese modo 
puedo ser católico-cristiano-romano; hago el gesto de ser militante de la 
Democracia y de ese modo puedo participar de un sistema electoral- 
parlamentario que va a dejar indemne el orden establecido de la dominación de 
clase de la “minoría” empresarial en el que salgo bastante beneficiado; hago el 
gesto de defender el derecho de la Libertad y de ese modo puedo hacer frente a 
la coacción de mi medio familiar y social de que me case con alguien que me 
"convenga" pero de quien no estoy enamorado, o viceversa, puedo tomar este 
derecho para renunciar a mi amor y elegir casarme con otro u otra porque me 


conviene más social y económicamente, etcétera). 


El “gran Otro” sería la pantalla, cuyo botón de encendido presionamos con 
nuestros propios dedos —que adelantan el gesto de la sujetización en el “orden 
simbólico”—, en la que tiene lugar la proyección —diríase— “bendita y santificada” 
del entramado de relaciones culturales, jurídicas, económico-políticas, etc., en el 
que estamos inmiscuidos; sin embargo, se trata de una pantalla que en el 


momento menos pensado puede venirse abajo, "colgarse". 
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Žižek señala que cuando esto ocurre lo hace inevitablemente en la forma 
de una colisión venida desde el exterior, una vivencia repentina que se revela 
como traumática y corta el lazo que nos engarzaba con el “gran Otro”, con lo que 


quedamos flotando en el aire, sin nada en qué creer y por lo qué vivir. 


Tal como sucedió cuando en la crucifixión el trauma (en un sentido 
estricto) cuajó. Siguiendo la lógica de la emergencia del trauma!?, posiblemente 
al suceso de la decapitación de Juan el Bautista le corresponda el estatuto del 
hecho pasado que desde el futuro de la cruz retrospectivamente se hace 
traumático, mientras que justamente la crucifixión es la repetición que 
concientiza el trauma de que ya no es que el gran profeta dedicado a Dios sea 
abandonado por él (“una voz clamando en el desierto”), sino que quien ahora 
sufre el comportamiento chapucero de este Dios es él mismo, Dios como 
“hombre-Dios” recibe la cucharada de su propia medicina (de Dios impotente), o 
mejor dicho, su auto-desahuciamiento (de Dios que reconoce públicamente su 


muerte). Con lo cual estamos solos. 


El Espíritu Santo es la comunidad de hombres que establecen sus 
relaciones económico-políticas, jurídicas, culturales, etc., sin suponer la garantía 
de ningún “gran Otro”, esto es, cifrando su fe en llevar una vida juntos sin que 
las relaciones que los unan reflejen un orden encubierto de dominación, en la 
que no sea posible apelar a una instancia suprema desde la que "comprender" 
y consentir la situación de opresión sufrida actualmente, en la que la 


organización de nuestras relaciones sociales elimine todo indicio de injusta 


19 Ver nuestro artículo “La «abducción extraterrestre» tratada desde la filosofía 
de Žižek”, en International Journal of Žižek Studies, Volume 16, Number 1 (2022). 
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dominación entre los hombres... con una “libertad” no coartada por 
desigualdades económicas o de clase... con una “igualdad” de oportunidades 
según las necesidades y capacidades de cada cual —como quería Lenin-—... y 
con una “fraternidad” en la que lo que nos hermana es el que —como 
insinúa Žižek- no sintamos una mala envidia del goce de las capacidades del 
otro, esto es, como en las cuestiones generales de la subsistencia de la vida nos 
basamos en elementos y prácticas “comunes” o de “bienestar común”, podemos 
aceptar sencillamente la existencia, sin los prejuicios que hallan su sostén en la 
existencia de un “suplemento de obscenidades” correlativo a un orden de 
dominación que oprime a algunos y beneficia a otros, de lo que hay de más 


singular en cada uno de los otros, su jouissance. 


Observación. Žižek nos refiere una frase del Maestro Eckhart, el místico 
alemán del siglo XIII que quizá con inteligencia sin par habló del sentimiento 
íntimo de lo teológico y de la fe (de hecho, teóricos como Ernst Bloch plantearán 
que el materialismo dialéctico de Hegel es una derivación de las meditaciones 
profundas y más o menos tortuosas y contradictorias del Maestro Eckhart acerca 
de la dicotomía de lo humano y lo divino): “prefiero estar en el infierno con Cristo, 


a estar en el paraíso sin él”. 


Y de hecho, esta es una elección en la que hay que tomar partido 
excluyentemente: o estamos con Dios, y confiamos en un mundo supraterrenal 
donde habrán recompensas y consuelos, o estamos con Cristo, incluso o 


precisamente en el infierno. 


Precisamente la situación reciente de la “sindemia” del COVID nos puede 


ilustrar la divergencia entre el estar con Dios (la deidad todopoderosa, el Padre, 
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el “gran Otro”), o el estar con Cristo (el Dios crucificado). Durante el 2020 y buena 
parte del 2021, cuando no había visos de que la situación de emergencia 
sanitaria y social empezaría a menguar, especialmente en los países del Tercer 
Mundo donde el virus encontró quizá sus peores epicentros, se podía afirmar sin 


titubeos que estábamos-estamos en la desgracia absoluta. 


En la primera ola de marzo a junio del 2020 el virus sorprendió y se llevó 
la vida de mucha gente, lo cual puso en jaque a la mayoría de las sociedades 
del mundo; con la segunda ola en Latinoamérica, que es desde donde escribo, 
que empezó en enero del 2021 y no detuvo su vigor prácticamente hasta el 
siguiente año, la falta de vacunas, las mismas insuficiencias y deficiencias de la 
estructura de los servicios de salud, la propia incapacidad de la política vigente 
y hegemónica de no poder librarse de la disyuntiva de “o salvar la economía o 
salvar vidas” -como señala Žižek—, hicieron de esto una “crónica de una muerte 
anunciada”, llegando la mortalidad, el número de hospitalizados y el de enfermos 


a unos niveles mayores que los del 2020. 


Derrota plena, completa, íntegra. Redoblado sufrimiento, dolor, 
emergencia galopante de los traumas, destrozo de individuos, de familias, de 
sociedades. Y es justamente en momentos, situaciones o escenarios así, cuando 
Cristo, el Dios que fue crucificado, está con nosotros. Llorando, sufriendo, 


maldiciendo junto a nosotros... 


7. El “suplemento de obscenidad” de la humillación clasista capitalista (y 


dos anécdotas) 
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Ya podemos entender por qué Jesús advertía severamente a sus 
seguidores que aquéllos quienes amaban más a su padre o a su madre, más a 
su hijo o a su hija que al él mismo no eran dignos de ser parte de la comunidad 
del Reino de Dios, un Reino que no es otro que la misma vida de comunidad 


(terrenal) del Espíritu Santo: un “colectivo protocomunista”, como enseña Žižek. 


Esta disyuntiva planteada por Jesús entre o el amor "apegado" de la 
familia, o la fraternidad libre -y hasta amablemente "indiferente" del goce de los 
otros- de la comunidad del “Espíritu Santo”, halla justificada su radicalidad desde 
el momento en que situamos a la familia en el contexto de las relaciones de 
dominación estructurales  (económico-políticas) ideológicas (religiosas, 
culturales, jurídicas) y libidinales (el "suplemento de obscenidad") de una 


sociedad. 


Esto es, la familia no se conserva en absoluto indemne del orden de 
dominación social, sino que el “primario antagonismo o fractura de lo social”, que 
genera la división y lucha de clases entendidas marxistamente, activa una serie 
de mecanismos de configuración de modos de conducta familiar que resultan 


enormemente complejos. 


Por ejemplo, una familia donde un padre de origen de clase trabajadora 
resiste al dominio de hecho de su mujer de origen de clase burguesa, en cuya 
casa heredada viven, mediante una postura de imposición obscena de su 
autoridad paterna (v. g., el padre del "hombre de las ratas" de Freud marcaba su 


origen de clase manteniendo el lenguaje soez, lleno de referencias sexuales y 
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escatológicas, de su juventud), mientras que los hijos podrían adoptar en esta 


situación dos actitudes. 


La primera de estas sería una postura de auténtico respeto por el título 
simbólico de padre, esto es, adoptan frente a la obscenidad paternal una postura 
subversivamente histérica, en la cual la duda del "¿por qué dices que yo tengo 
que comportarme como un "hijo"?" nos conduce a la aceptación de que ninguna 
respuesta a esta pregunta es absolutoria, no hay nada en mi "interior" que me 
disponga o pre-determine a ser tal como debe ser un hijo sino “como ya se ha 
dicho- que mi condición de hijo proviene de un papel social que me encapiroto* 
al momento de participar en el entramado de relaciones simbólicas de mi 


sociedad. 


Así pues, el hijo histérico que acepta la "castración simbólica" considera 
abstractamente el papel de hijo y lo cumple como si fuera una función mecánica, 
no ofrece ni más ni menos de lo que ofrece un hijo sometido a la autoridad 
paternal, cumple a rajatabla su papel, y de este modo, socava efectivamente la 


obscenidad de una autoridad paterna que se encuentra de antemano 


20 El carácter artificial o añadido de los títulos simbólicos supone que son algo 
que se pone y que también se puede sacar. Literalmente, es como el pene de plástico 
que presuntamente se sujetan las lesbianas a la altura del pubis —ayudándose de un 
cinturón incorporado en el aparatejo— en sus encuentros sexuales. Lo cual nos permite 
apreciar con claridad que detrás de tales falos sintéticos que son los "títulos simbólicos" 
no hay nada que ver (el sujeto vaciado de contenidos sustanciales, $). El aceptar que, 
en efecto, la condición del sujeto humano es la de un ser, en efecto, "sujetado" por 
diferentes clases de falos artificiales, es reconocer que nunca tuvimos un falo propio, 
con lo cual la "castración simbólica" —como insistimos, siguiendo a Žižek- es el gesto 
de perder algo que nunca se tuvo, lo que se corta (el falo imaginario) es algo que nunca 
tuvo lugar, pero lo que obtenemos a cambio es un falo de sacar y poner, el falo simbólico 
con el que nos convertimos en hijos, padres, profesores, presidentes, etcétera, de 
nuestra sociedad. 
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cuestionada por su propio envolvimiento en las relaciones de dominación del 


orden social. 


Es decir, frente al Padre obsceno el histérico hace todo lo posible 
para "salvar las apariencias" de la autoridad paternal, para ello el histérico juega 
con las cartas volteadas de la "castración simbólica", consiguiendo histerizar al 
padre a través del respeto hacia él, es decir, sugiere Žižek, a través de 
una conservación fija de las distancias y obligaciones que impone a cada cual el 


lugar simbólico que ocupa en la relación padre-hijo. 


Así, cuando el hijo histérico asume, frente a la tortuosa duda que oscila 
entre considerar meramente ilusorio el papel de hijo y ser consciente que no 
puede abandonarlo sin más sino que tiene que hacerse cargo de él, la solución 
en el desempeño mecánico-alienado de su papel de hijo, se abre el espacio para 
identificar que aquello que perturba el ejercicio de la autoridad de los padres ya 
no puede achacárselo a la "rebeldía" de los hijos, sino que sale a la luz qué 
específicamente de los elementos estructurales, ideológicos y libidinales del 
orden de dominación capitalista que privilegia a la minoría burguesa-empresarial 


llega hasta la intimidad de un hogar. 


Es decir, el problema de la autoridad paternal ya no podría ser su 
condición específicamente paternal, pues esta se halla afirmada en sus 
cimientos por la respuesta de la alienación mecánica de la condición del hijo, 
sino que la cuestión es que, como dice Žižek, una incontestable y efectiva 
autoridad paternal puede ser opresora. Como, por ejemplo, en la trilogía de El 
padrino, la condición paternal de Michael Corleone, "Don" de la mafia 


italoamericana, no puede evitar devenir deletérea y destructiva en el crecimiento 
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y en la suerte de sus hijos, especialmente de su joven hija, a la que sobreprotegía 
tanto, haciéndole creer que él no era un asesino ni tenía ya intereses en los 
negocios sucios, consiguiendo mantenerla en el centro de su entorno, donde al 
contrario se convierte en el blanco accidental de sus enemigos, muriendo 
asesinada en una balacera (como se cuenta en una canción del grupo alemán 
Rammstein, el padre abrazaba tan fuerte a la hija para guarecerla del peligro 


externo, que sin darse cuenta la mató de asfixia con el mismo abrazo protector). 


O sino, siguiendo con el ejemplo de una familia burguesa comandada por 
una autoridad paterna obscena cuyo origen social es la clase trabajadora y que 
viven en la casa heredada de la madre, los hijos podrían adaptarse a la situación 
recurriendo a una postura humillada-perversa: "sacrificarse" para escenificar su 


sometimiento a la ley paterna cuestionada. 


Con lo cual, por el contrario, no hacen más que reforzar el orden materno 
asumiendo su "abnegado" punto de vista; su objetivo común es cubrir con una 
capa la llamémosle "herida abierta" familiar que no señala otra cosa sino que la 
verdadera víctima u oprimido —de su esposa e hijos— es el padre cuya condición 
de origen de clase, carente de propiedades y de todo bien económico que no 
sea su fuerza de trabajo, lo expone a un terminante debilitamiento de su 


autoridad y a su práctica sumisión. 


Desde luego que el padre que consiente en ser parte de la escenificación 
de una familia humillada que le rinde un respeto perverso ("para evitar la 
evidencia —que sabemos- de su humillación, humillémonos nosotros, siendo 
condescendientes con sus insultos desaforados, su conducta pueril, sus 


borracheras y adulterios, el auto-desprecio con el que habla de su anterior vida 
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de pobre, etcétera") se halla en realidad cómodo en este modo de configuración 
familiar por el que desempeña positivamente el papel de padre-jefe de una 
familia burguesa. La perversidad sufrida sería el pago que su mando debe pagar 
por tener su origen en la clase dominada o proletaria, que de alguna manera 


subsiste. Ahondemos en este punto. 


Sostenemos que la humillación del padre de origen y subsistencia en la 
clase trabajadora, de la que el hijo burgués-heredero perverso cree tener una 
especie de clarividencia, una visión especial por la que solo él es capaz de 
detectar la debilidad de la autoridad paterna a través de la apariencia de su 
ejercicio incluso autoritario de facto, ciertamente hace referencia a un objeto real, 
pero no al de la presunta condición defectuosa o débil de un padre humillado 
(puesto que, siguiendo a Žižek, aceptamos que los padres empíricos reales 
siempre son de por sí defectuosos, actuando por debajo del ideal o de las 
características ideales del padre como entidad de referencia protectora y 


respaldante, siempre un tanto obscenos o un tanto pusilánimes). 


Sino al objeto real de la humillación efectiva que en un sistema de 
dominación de clases la “clase de la minoría” ejerce sobre la mayoría de la 
población para afirmarse ante ella recordándole su actual condición subyugada. 
En el ejemplo, el padre proletario es realmente humillado por su esposa e hijos 
burgueses cuando estos reaccionan condescendiente y en el fondo 
propiciatoriamente ante su vergonzosa conducta de la que no esperaban nada 


menos. 


Así, esto sucede en las actividades sociales más cotidianas. Por 


ejemplo, entre los distritos típicos de la clase altas y medias de Lima —unos 12 
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de 43-, el distrito de San Borja ocupa un lugar particular porque es un distrito 
que no se encuentra lejos de la zona central-histórica de la ciudad (los viejos 
distritos populosos en los que concurren los comercios y las instituciones 
educativas públicas más potentes de la ciudad) ni tampoco lejos de la zona este, 
en la que salvo el confinado barrio "super-residencial" de La Molina -en donde 
ciertamente confluyen los migrantes pobres del interior del país con la clase más 
adinerada de la capital pero típicamente bajo un formato de relación de 
servidumbre doméstica- se abren hacia el norte y hacia el sur las zonas 
periféricas donde se sitúan los distritos populares más poblados y pobres de 
Lima (San Juan de Lurigancho con más de un millón de habitantes; o Villa El 
Salvador, el distrito autogestionado creado en los 1980 a raíz de una cesión de 
terrenos del Estado para que los migrantes pobres y las gentes necesitadas de 
otros distritos apostaran por la construcción de un lugar propio en la ciudad para 
-como decía una canción- “en Villa enamorarse, en Villa casarse, en Villa 
divorciarse, en Villa vivir”). Es de estas dos zonas periféricas que la gente viene 
a San Borja con la idea de "modernizarse" (estudiar "en San Borja", trabajar "en 
San Borja", ir al cine "en San Borja", etcétera) no yendo demasiado lejos de su 


distrito de origen. 


El hecho geográficamente determinado de que San Borja se ubique donde 
está, demasiado cerca no solo de las periferias populosas acaparadas por los 
migrantes sino también de la zona central en donde se concentra la movilización 
política de intereses de clase izquierdista-revolucionarios (la Plaza 2 de Mayo y 
la Plaza San Martín son estaciones clásicas de las protestas estudiantiles y 
sindicales) -pero también donde se concentra la contaminación ambiental y los 


oficios del hampa (quien quisiera toparse con prostitutas callejeras en el 
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momento más inesperado podía ir al Centro de Lima)-—, engendra las condiciones 
para que la mediana y alta burguesía que habita este distrito se halle condenada 


a politizarse en un gesto radicalmente suicida. Expliquemos esto con calma. 


Los sanborjinos son los burgueses que —por decirlo así- se han quedado 
un poco atrás de la zona geográfica clásicamente "pituca" de la ciudad pero no 
demasiado, lo exacto como para ser los habitantes de una especie de tácita 
capital zonal de la mitad oriental de Lima. No se han enclaustrado en 
urbanizaciones situadas en el entremedio de las periferias, limitadas literalmente 
por muros de concreto (como sucede en La Molina y en la parte este de Santiago 
de Surco), ni tampoco habría que ir muy al oeste o al suroeste, donde está 
Miraflores, si quisierais cruzaros con ese fenómeno que resultará sin dudas 
extraño al extranjero europeo o asiático del burgués o rico nativo de los sub- 
desarrollados países latinoamericanos (en donde, como insinúa el joven filósofo 
español Ernesto Castro, pareciera no haberse extinguido el Ancien régime, en el 
sentido de que la misma clase criolla y patricia que participaba del poder como 
funcionarios del Virrey fue la que asumió las riendas del gobierno republicano 


independiente sin coartar sus privilegios, casi hasta el día de hoy...). 


De hecho, genealógicamente, San Borja es la parte de los vecinos más 
adinerados que se desligaron en los 80 del barrio crecientemente popular y 
peligroso de Surquillo, con lo cual Surquillo repetía la circunstancia de su origen 
pero mediante un movimiento invertido, porque Surquillo había nacido 
precisamente en los 50 como la parte más populosa de Miraflores que por ello 
fue prácticamente segregada —en Conversación en La Catedral, el "este" de la 
ciudad como referencia de la zona de la ciudad al mismo tiempo empobrecida y 


sobrepoblada de migrantes empezaba en Surquillo—. 


yg 


Por lo que se podría decir que aquí se da una dialéctica de "negación de 
la negación" Miraflores-Surquillo-San Borja, en la que el tercer momento 
aparentemente es un retorno del primero: el sanborjino es el miraflorino 
resurrecto, el miraflorino primitivo que había muerto mas vuelve a la vida como 
buen riquillo acholado sanborjino. Pero en cuanto movimiento de "negación de 
la negación", es precisamente la identidad burguesa de ambos lo que saca a la 
luz dos clases completamente contradictorias del sujeto burgués limeño: el 
miraflorino es el burgués capitalista, armónicamente acomodado en el statu quo, 
mientras que el sanborjino es el burgués proletarizado, que se ha desligado 
social y económicamente de la clase burguesa "hegemónica" (la clase de los 
grupos inversores y de los profesionales cualificados que los secundan) pero no 
para irse a pique a la clase popular-trabajadora, pues posee demasiados bienes 
o ingresos excedentes por la venta de su "fuerza de trabajo" para asimilarse a 
esta última (es decir, el sanborjino posee usualmente bienes inmuebles con valor 
rentista, y/o su remuneración laboral está por encima de la del promedio del 
grueso de la clase trabajadora)... quedándole como única opción permanecer 


como "materia prima" de la política de la —digamos-— "solución comunista". 


Es decir, le queda el ser parte de la tercera clase en disputa, de la clase 
proletaria, la clase excluida del statu quo del sistema capitalista, o en todo caso, 
que da cuerpo a las contradicciones existentes en este. La clase a la que, 
sostenemos, se llega luego de atravesar el trauma y la "destitución subjetiva", y 
es en este sentido que hay que considerar la dimensión radicalmente suicida de 


la asunción de este lugar. 


Es decir, no es que se trate meramente de un suicidio "social", el que los 


sanborjinos renuncien a casarse con, o a ser socios de, las familias adineradas 
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y prestigiosas social, cultural o políticamente de Miraflores y San Isidro 
("blanquearse" lo más que se pueda en el sistema de clases del Perú), sino que 
se trataría de un suicidio con respecto al conjunto de sistema clasista, en el 
sentido de una exclusión o una desligazón del "gran Otro" capitalista que se 
impone en la sociedad peruana, lo cual bloquea la posibilidad de que el 
sanborjino pudiera encontrar un consuelo compartiendo paternalistamente la 
aciaga suerte de la vida de la clase trabajadora, por la diferencia de que la 
opresión que sufre esta última clase radica precisamente en que se mantiene 
atada o sujeta al mismo "gran Otro" capitalista, ocupando en este orden una 
posición subordinada pero a la expectativa de medrar bajo las mismas reglas (el 
sueño de quizá la mayoría de la clase trabajadora se reduce a vivir en el malecón 


de Miraflores o de San Isidro). 


Dada esta situación, los sanborjinos realmente estarían perdidos en la 
sociedad peruana "realmente existente", y esta perdición es la condición 


proletaria. 


La cuestión es que por causa de esta condición objetiva para la 
disposición proletario-revolucionaria, los sanborjinos son, al mismo tiempo, los 
más quisquillosos en el conjunto entero de los burgueses limeños a la hora de 
pensar en el comunismo como la solución del “antagonismo de lo social” y de la 
división y lucha de clases en el asaz desigualitario capitalismo peruano, como si 


les molestara que un otro exteriorizara su propio para-sí o conciencia subjetiva. 


Mientras que el entendimiento y la comunicación con respecto a este 
punto con los miraflorinos es estructuralmente imposible, se yergue como una 


barrera de hierro con respecto a la cual es preferible que cada quien se 
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mantenga, por seguridad propia, de su lado de ella, los sanborjinos son muchas 
veces los que se encargan de la chamba, o del trabajo muchas veces informal y 
obsceno, de "defender la sociedad", como diría el filósofo francés Michel 
Foucault. Para ser más concretos y figurativos, mientras que el miraflorino con 
su mirada de cachorro engreído manifiesta su enfado e impotencia con un 
gruñido dirigido directamente al intruso, el sanborjino con su mirada de gato 
altanero manifiesta su confusión y su forzado clasismo aburguesado con un 
gesto de desprecio de las manos supuestamente hecho al viento, cortándonos 


el rostro. 


Observación. Lo que digo sobre perros y gatos ofuscados tiene que ver 
con dos anécdotas-experiencias que me pasaron el 2017, año el que, luego de 
vivir 12 años en Lima siendo indiferente a los lugares de atracción y a la fauna 
de la urbe, me la pasé explorando la ciudad de una manera somera, pero lo más 
sistemáticamente que pude (por ejemplo, por fin conocí el Cono Norte de la 


ciudad, yendo una vez a un centro comercial y a un parque). 


Siempre con un libro o con lecturas en fotocopia o impresas de Žižek, iba 
a lugares concurridos del sur, del este, del centro y de la zona moderna de Lima, 
y me ponía a leer por horas, aprovechando para caminar por las calles, a veces 


largamente, en los trayectos. 


En una ocasión, saliendo del centro comercial Larcomar y caminando por 
la Avenida Larco, en Miraflores, una de las zonas céntricas más suntuarias de la 
ciudad (donde se sitúa, por ejemplo, un hotel Hilton), llevando en una mano el 
grueso volumen de /vanhoe, y caminando a mi gusto, haciendo sonar mis 


zapatos rítmica y alegremente por los pisos adoquinados de la vereda, en el 
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camino veo que se dirige de frente un señor de edad, tal vez setentón, alto, 
blanco, calvo y con anteojos, que elegantemente vestido pone una cara de 
incomodidad e impotencia frente a un señor de camisa muy trigueño, muy gordo 
y medio retaco, que va unos metros delante de mí y que también camina a su 
ritmo potente y anchamente, y que sin tomarle importancia al viejo pasa a su 


lado. 


Lo que pasa es que al parecer este viejo se creía dueño de la calle, tal 
vez era un vecino que consideraba que la gente que pasa por la avenida de su 
barrio debería caminar pausada y libre de cualquier tipo de entusiasmo fogoso, 
caminar tal como él camina. Así que este viejo ofendido sigue su camino, y me 
ve a mí, y seguro adivina que yo he tomado nota de su descontento, y sea cual 
fuere el caso, yo lo miro de frente a la cara y a los ojos, mientras mantengo 
imperturbable mi ritmo impetuoso de marcha, y él también me mira a la cara y a 


los ojos. 


Yo no me intimido ni él, pero el viejo tal vez por muy impotente, o por un 
aburrimiento de caminar un sábado en la noche quizá sin un rumbo y sin un libro, 
no quiere continuar el juego que yo le planteo del que yo camine orgullosa y 
gallardamente por cualquier parte de la ciudad “como me acostumbré a hacerlo 
desde un año antes—, y que no me importa que él sea un vecino miraflorino, o 
mejor dicho, sí me importa y por eso quiero medirme contra él. La cuestión es 
que el viejo dio un fuerte bufido de queja y se puso a imitar ridículamente los 
pasos firmes y marciales que habíamos dado los caminantes con los que se 
estaba topando, exagerando ridículamente la flexión de las piernas, mientras me 
miraba fijamente descargando su entera queja del sábado en la noche, del mes, 


del año o de su completa vida, de sentirse demasiado débil o con la falta de 
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energía para interactuar con las clases sociales subordinadas o excluidas que 


van a dar un paseo en los baluartes y barrios de la gran burguesía limeña. 


Pese a la carga de obscenidad de su gesto, no debiera haber sido para 
tanto, puesto que en mis numerosos recorridos y paseos por las calles limeñas 
ya para esa fecha había recibido exclamaciones e improperios de muy variada 
índole (payaso, loco, Mr. Bean, cabro, huevada, etcétera), como también 
variopintos piropos y saludos (churro, rey, “¡qué bonito panorama”, Guillermo 
Dávila, o lo que dijo una prostituta de la avenida Alfonso Ugarte, una noche que 
yo salía muy orgulloso y satisfecho de haber dado una exposición en la 
universidad sobre el libro Sobre la naturaleza de los dioses de Cicerón, iba 
entonado, con el cabello recién cortado y vestido de rojo: “¡qué hombre, 


conchasumadre!”). 


Y con respecto a meros gestos, de igual manera he recibido a lo largo de 
estos años numerosas y diversas gesticulaciones y mensajes corporales, de 
simpatía o de desagrado, de natural confianza o de recelo, de atracción o 
sorpresa, o de fría indiferencia, de respetuoso distanciamiento o de quisquilloso 


distanciamiento. 


Sin embargo, el bufido, el bufonesco berrinche y la mirada irritada y pueril 
del viejo calvo de la avenida Larco me descolocó y azoró, o mejor dicho, me 
inundó de vergúenza por ser no meramente el testigo sino la mirada propiciadora 
y particular hacia la que se dirigía dicha actuación ridícula. En cuanto que primero 
fui testigo del gesto de fastidio y arrogancia con el que miró al señor gordo de 


camisa, acholado, que iba delante de mí; y luego yo recibí la traducción directa 
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de su mismo descontento y soberbia cuando le ofrecí un encaramiento sin 


atenuantes. 


Es decir, tenía que interpretar esto, la impotencia e insolencia desatada 
del viejo, como la confesión de su derrota ante mí. Pero puesta obscenamente, 
dejándome un par de segundos hecho piedra, seguramente ruborizado, y con la 
mirada hacia el suelo, sintiendo pena por la incomodidad acontecida, por el que 
el viejo haya desquitado su frustración conmigo. Pero todavía más, por haberle 
dado pie a ello, por provocarlo en cierto sentido, por retarlo a que, en 
comparación del gordo de camisa que pasó por su lado, ignorándolo 
completamente, también yo podía pasar caminando ancha e intensamente a mi 
ritmo (el cual ciertamente imitaba o llevaba la impronta del caminar impetuoso, 
marchante y alegre del tío gordo de camisa al que yo había visto desde atrás, 
visitante de la avenida Larco igual como yo), pero además mirando al viejo 
directamente a los ojos, con mi mirada y mis ojos enmarcados en unas gafas, 
mas muy francos, hasta cierto punto descarados, confiados en una seriedad 


aprendida desde que salí del colegio y empecé a leer libros. 


Mi impulso se basaba en el que si el viejo sentía incomodidad ante mis 
pasos, pues íbamos a ver si se atrevía a expresarla directamente en mi cara, y 
no a mis espaldas, como le sucedió con el gordo de camisa, escena que ya era 


vergonzoso el haberla presenciado, y por ello me hallaba a la expectativa. 


En este sentido, siguiendo a ZiZek, la falta de decoro y urbanidad del viejo 
calvo burgués fue la respuesta correcta, precisa y exacta que buscaba mi 
mensaje de caminante con una actitud retadora y presta a las interacciones con 


los ejemplares representativos de la fauna citadina, en este caso concreto, a la 
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pretensión de imponer mi gallardía, y mi condición de caminante con un libro, en 
una de las avenidas principales del hogar de la gran burguesía empresarial 


peruana y limeña. 


Así, en efecto, la vergüenza de esta experiencia de interacción con tal 
caminante miraflorino viejo, en su barrio, fue la devolución de mi mensaje en su 
“forma invertida”, la verdad de este: “quieres retar a los burgueses miraflorinos, 
te sientes superior a ellos en algún sentido; pues bien, te enfrento, te ofendo, te 
insulto, pues quizá sí eres mejor; pero ahora, ¿qué vas a hacer?, acepta las 
consecuencias de tus actos, y vuélvete nuestro Amo, alguien quien nos lleve al 
suicidio colectivo radical, esto es, que imponga la destrucción de nuestras vidas 
(del sistema capitalista que supone una clase empresarial dominante); o 
sencillamente, lárgate de aquí, y no vuelvas a pretender integrarte de alguna 
manera a nosotros, o destrúyenos desde fuera, desde tu lugar (teórico), sin 


vernos jamás, adiós”. Y esta última alternativa es la que tomé desde ese año. 


Ahora bien, la segunda de las anécdotas-experiencias me pasó en el 
moderno centro comercial La Rambla, del distrito de San Borja, un edificio 
grande de dos pisos con un montón de tiendas de ropa, productos 


electrodomésticos y puestos de comida rápida (ninguna librería). 


Yo estaba sentado leyendo unas hojas impresas de Žižek en una banca 
del primer piso puesta casi a la mitad del pasillo por el que la gente circulaba, 
con las tiendas en cada lado, y vi que desde uno de los fondos se acercaba una 
señora madura, elegante y algo guapa (trigueña, un poco rellena, de tamaño 
promedio pero de buen ver) que venía caminando acompasadamente y 


acompañada de su hija, siendo consciente de su atractivo de madre de cierto 
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estatus social y económico yendo de paseo una tarde de un día de semana con 


una hija adolescente. 


Al principio las cosas se desenvolvieron casi normalmente, tomando como 
parámetro las múltiples, inesperadas o lentas en procesar reacciones que uno 
encuentra en una megápolis del tamaño de Lima: esta mujer, al notar la 
impresión que causaba en mí, que era una de tímida vergúenza y nerviosismo, 
puesto que había percibido que ella, a diferencia de otras señoras con sus hijas, 
o de las damas en general que venía observando allí, era indiferente a mi mirada 
intensa, curiosa, y en cualquier caso, adulante, sin perder su compostura hizo un 
gesto corporal de interrogación, de una histérica reacción de quizá quererme 
desilusionar de que yo la viera interesante por la particularidad de ser una madre 
de familia adinerada paseando con su niña adolescente, o como si ella se 
avergonzara de ser atrayente o atractiva para mí por este hecho que yo quería 


creer. 


La cuestión vino después. La mujer siguió avanzando de la manera 
histérica indicada y ya estaba a unos pasos y transitaría en frente del asiento 
donde yo me encontraba, y se le dio por inspeccionarme raudamente. Y vio que 
justo en ese momento, yo, que trataba de hacerme al indiferente con ella, o que 
disimulaba el haberla admirado previamente, rozaba mi espalda casualmente 
con la de una señora migrante venezolana, rolliza y blancona, que estaba 
sentada en la misma banca sin espaldar pero mirando hacia el lado opuesto, y 
que sostenía a un bebé en sus brazos, y quien al sentir el leve contacto, volteaba 
la cabeza, me miraba a los ojos, y me decía un amable “Perdón”, y yo contestaba 


un amistoso “De nada”. 
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Pues bien, al ver esta escueta interacción, la señora elegante con la hija 
adolescente, siempre mostrando que solo me inspeccionaba de reojo, que no le 
sorprendía ni llamaba la atención mi camisa azul y mi pantalón negro de marca 
Mango que me costaron 70 u 80 dólares hace años (pero que ya estaban 
gastados), al pasar en frente mío, como si le estuviera dando una lección de vida 
a su joven hija, levantó uno de sus brazos e hizo con las manos un gesto de 
arrojar en un cesto basura o ropa sucia. El mensaje del que era testigo y hería a 
mi orgullo de “macho conquistador” era más o menos el de que con respecto a 
las mujeres, jóvenes o maduras, de la clase de la señora en cuestión tipos como 
yo, que tienen solo un gastado conjunto de ropa cara que si lo consiguieron es 
por una vez en la vida, no podríamos ser dignos siquiera de una fugaz 
coquetería, y ni mucho menos de una relación seria o clandestina, simplemente 
hay mujeres que no se meten ni de broma ni por deporte, ni por mero saludo 


estético, con la chusma. 


Platón en La República decía que había grandes hombres virtuosos y 
valerosos capaces de ser indemnes a cualquier insulto u ofensa. Lo normal es 
que uno, ante alguna provocación, ofensa o intento de humillación, reaccione 
con algún grado o bien de ofuscación o bien de abatimiento, pero algunos 
grandes hombres llegaban al punto de ser tan excelentemente comedidos, 
pacientes, claros de inteligencia y seguros de sí, que ninguna de tales cosas los 
afectaban. Lograr esto era muy difícil pero no imposible. Yo lastimosamente no 
estaba en absoluto a este nivel de excelencia virtuosa platónica el 2017 ni lo 


estoy ahora... 
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8. El “género universal” como especie opuesta, en la pituquería y en la 


derecha política peruana: el sanborjino y el “caviar” 


Por otra parte, para precisar la diferencia entre Miraflores y Surquillo (el 


distrito limeño en donde quizá no tan casualmente finalmente fue capturado el 


mentado Presidente Gonzalo, Abimael Guzmán, en 1992; en el sentido de que 


el “cerebro” del atentado de Tarata vivía en el distrito que surgió como un rechazo 


defecativo de Miraflores) podríamos recurrir análogamente a la distinción que se 


puede establecer entre una derecha y una izquierda en el cristianismo primitivo, 


o también a la que se dio entre la derecha y la izquierda hegelianas. A saber: 


La "derecha" fueron el círculo más estrecho de los discípulos de Jesús 
que dudaban de si la Buena Nueva podía ser compatible con el 
corazón de los hombres de los otros pueblos, que daban por supuesta 
la existencia de un núcleo duro cultural, "naturalizado", en el 
cristianismo, por el que haber nacido en el mismo pueblo de Jesús era 
un "plus" para ser un hombre completamente consagrado y no solo un 
creyente gentil; postura defendida de facto por Pedro en Antioquía — 
véase Gálatas 2-. 

Mientras que la "izquierda" fue la línea radical anti-legalista por la que 
el apóstol Pablo condujo a la comunidad cristiana del Espíritu hacia su 
universalización; en oposición a la tradición de esperar alcanzar la 
justicia a través del cumplimiento de las leyes mosaicas, Pablo nos 
viene a decir que justamente la esencia del cristianismo consiste en 


llevar hasta el último la experiencia de la muerte de tales leyes, por 
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cuanto el mismo Hijo de Dios, de hecho, Dios mismo, sufrió la 
maldición procedente de ellas, si nos atenemos a lo que dice la 
palabra: "Maldito todo el que muere colgado de un madero". Esto tuvo 
que ser así para que quede bien claro que la justicia nada tiene que 
ver con el cumplimiento de las leyes, que aquélla solo proviene de la 
fe en una vida terrenal más allá de la "carne", de la creencia de que en 
verdad hay en este mundo una "vida en el Espíritu", una vida renacida 
en la que no cuentan ninguna de las leyes de maldición existentes, 
que las leyes de la nación escogida solo fueron instrucciones 
provisionales que terminaron auto-anulándose en la cruz y que Cristo 
es la promesa de una vida justa precisamente al margen de la ley y de 


toda substancia histórico-cultural. 


La "derecha" fueron los profesores universitarios que querían conciliar 
la doctrina de Hegel con alguna postura declaradamente 
“espiritualista”. ¿Hasta qué punto la interpretación del teólogo 
contemporáneo Hans Kúng del “absoluto hegeliano” en cuanto aquello 
que "no es solo sustancia sino también sujeto" como una comprensión 
conceptual justamente del Dogma de la encarnación de Cristo, quien 
"no solo es Dios sino también hombre", es el límite máximo al que 
puede llegar una interpretación de "derecha" de Hegel? Si bien la 
intención de Kúng es llevar adelante una "cristología desde abajo" — 
desde la encarnación de Dios—, en sus planteos da a entender que la 


“sustancia absoluta” o el Dios todopoderoso sería la premisa 
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únicamente a partir de la cual se puede dar una subjetivización del ser 
o una humanización de lo "divino". 

Por otro lado, la "izquierda" fueron jóvenes académicos con unos 
intereses intelectuales mucho más amplios que intentaron sacar 
consecuencias ateas y de praxis política de la filosofía hegeliana. El 
principal representante fue Ludwig Feuerbach quien es conocido por 
enunciar el ejemplo más contundente de lo que el filósofo Gustavo 
Bueno llamó la "inversión teológica": "antes bien que concebir al 
hombre como Creación de Dios, hay que concebir a Dios como 
Creación del hombre", y por haber sido corregido en una de sus tesis 
para el “futuro de la filosofía” nada menos que por Marx, quien expresó 
mejor lo que aquél sin dudas hubiera querido decir: "los filósofos se 
han dedicado a interpretar el mundo, de lo que se trata es de 


transformarlo". 


La cuestión en ambos casos es que, pese a los contrastes notorios, las 


"izquierdas" no son más que el momento de universalización del mismo principio 


subyacente en las posturas de las "derechas". Es decir, las "izquierdas" son el 


desarrollo mundano de lo que en la postura de las "derechas" está puesto como 


mero contenido en-sí, como verdad en su abstracción inmediata ("hay una 


verdad tal"); las "izquierdas" son el momento de la subjetivización para-sí, de la 


determinación de la verdad en su universalidad concreta ("hay una verdad tal 


para nuestra vida particular"), pero conservándose en el orbe de la forma 


abstracta de la verdad impuesta por el polo de la "derecha" (se conserva, en 
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efecto, el supuesto de que "hay una verdad tal" que quizás, como recusaba 


Gustavo Bueno, haya bajado del cielo o emanado de la conciencia). 


Esto es, ambos extremos o polos son esfuerzos por domesticar aquel 
núcleo doctrinal duro que es, en un caso, la muerte de Dios-Cristo -que, según 
la doctrina de Žižek que seguimos, conduce al ateísmo-, y en el otro, la dialéctica 
hegeliana —que, según la doctrina propiamente marxista, conduce al 


comunismo-—. 


De un modo análogo, Surquillo es el distrito que trata de universalizar en 
un sentido liberador la posibilidad de que la identidad burguesa limeña pueda 
perder su significado clasista y sea accesible al contingente de las clases 
trabajadoras y proletarias (la contradictoria figura de un “pituco misio”, como si 
se dijera una “mañana anochecida” o un “gordo flaco”); pero el asunto era romper 
con la forma misma de la identidad burguesa mas no para re-burguesarla 
acobardadamente como sucede con el sanborjino, sino para proletarizarla en un 


sentido de acto revolucionario. 


En este punto podemos reconsiderar, desde el materialismo dialéctico 
Zizekiano, la relación Miraflores-Surquillo-San Borja, desde una óptica en la que 
queda más claro por qué el sanborjino no asume realmente la condición 
proletaria en la que estructuralmente lo coloca su origen en cuanto resultado de 
la “negación de la negación” de la figura del burgués peruano estabilizado o 


estándar del miraflorino. 


Zizek hace referencia a la obra de Marx La lucha de clases en Francia 
(1850), donde este argumenta que luego de la Revolución francesa de 1848, que 


derrocó a Luis Felipe l, los partidos monárquicos existentes y en pugna pudieron 
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subsistir, y de hecho, hasta cierto punto conservar el poder, pero aceptando ser 
subsumidos precisamente por la forma de su opuesto natural o propio, el 
republicanismo, en la cual paradójicamente encontraban un espacio concreto 
para revelarse, en efecto, como “género universal”, como monarquistas puros y 
sin distinción: el Partido del Orden, liderado por Luis Bonaparte, agrupaba a los 
legitimistas, monarquistas de corte clásico, y a los orleanistas, monarquistas 
“liberales”, siendo dicho Partido formalmente un partido republicano, participante 
en elecciones democráticas, y que coaligaba también los intereses y votos del 


campesinado rural y del lumpen-proletariado urbano. 


Según Žižek, este sería un caso de lógica materialisto-dialéctica en el que 
un género universal, el monarquismo, se encuentra genuina y enteramente 
realizado en una especie particular pero que tiene increíblemente la forma de su 


opuesto, el republicanismo. 


En el sentido de que, según explica Marx, la Segunda República en la que 
Luis Bonaparte gobernó luego de ganar las elecciones presidenciales, sería un 
régimen que encontraría su estabilidad luego del auto-golpe de Luis Bonaparte, 
lo que desembocaría en el Segundo Imperio, el gobierno de Bonaparte como 
Emperador de los franceses por 18 años; si bien Marx dice que esto fue un 
momento histórico necesario pues solo con esta centralización del poder político 
ejecutivo se crearía la burocracia estatal en su sentido más amplio, abarcando a 
las distintas instituciones estatales de servicio social —cosa que llevaría a cabo 
Luis Bonaparte—, indudablemente a un nivel formal lo que se vivió fue el último 
régimen monárquico francés, la última posibilidad histórica de la aristocracia y 
oligarquía francesa de intervenir políticamente antes de la consolidación del 


Estado burgués moderno. 
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Así pues, una situación análoga sucedería en el caso de la relación 
Miraflores-Surquillo-San Borja. Miraflores y Surquillo serían dos especies, 
contrarias entre sí, del modo de ser burgués limeño. Vivir o ser de Miraflores la 
versión más “normal” y conservadora de lo que es un burgués, un platudo o un 
pituco limeño; mientras que vivir o ser de Surquillo sería la versión “liberal” de la 
misma posición del pituco limeño, una abierta a recibir en su seno a quien sea 
que tenga los medios y la voluntad de “apitucarse”, de sentirse y comportarse 
asumiendo que el ser pituco implicaría tener cierta patente de corso para pasar 
por encima de las leyes o para tener un trato especial en la vida cotidiana, 


aunque no se viva en Miraflores. 


Pero el género universal del “pituco limeño”, cuyas dos especies 
particulares opuestas son, típicamente, el miraflorino y el surquillano, encuentra 
su realización como tal, esto es, en cuanto el ser “pituco limeño en general”, en 
una especie particular excepcional que lo encarna en la forma de su presunto 
opuesto, el sanborjino, el pituco que vive en San Borja. El que yendo contra el 
origen estructural de su posición, que lo acerca o empuja a romper con la forma 
de lo pituco (pues el sanborjino es genéticamente el ex-miraflorino que había 
sido rechazado por pobre, deviniendo surquillano, pero que ahora, después de 
una o dos generaciones, ha obtenido recursos materiales comparables incluso 
con los de los miraflorinos, deviniendo sanborjino), se repliega y prefiere 
integrarse u homologarse a la condición de los pitucos limeños, los con plata o 


los sin plata, representando precisamente lo genérico de estos. 


Esta genericidad tiene que ver con que el sanborjino, desde su postura 
de estar afuera, realmente en la posición estructural opuesta al burgués, sin 


embargo al asumir la condición pituca limeña, genera que el resto de especies 
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particulares del ser pituco limeño puedan desvanecer sus diferencias y 
delimitaciones, en cuanto que llegan a ser pitucos en un sentido universal cuando 
se identifican con la posición del originariamente anti-pituco que ahora ha 
devenido el pituco por excelencia (el más sensible y quisquilloso de los pitucos, 
que pretende que no hay enemigos ni luchas de clase, que al caminar por San 
Borja uno no debe cuestionar o intentar coquetear con ellos, que hay que 
hacerse el tonto actuando como si la única alternativa aquí, en este barrio, es 


ser o querer ser pituco). 


Pero y qué hay de la posición o posibilidad del sanborjino asumiendo su 


condición propia proletaria. 


Žižek sostiene que habría que considerar un elemento adicional. Además 
del “universal positivo” —la pituquería limeña como género-, del particular —las 
especies que conforman lo anterior, miraflorinos, surquillanos, etcétera—, de la 
“la excepción que encarna al universal en la forma de su opuesto”—el sanborjino 
como “el único modo de ser pituco limeño en general”—, existiría el cuarto 
elemento del propio vacío que es llenado por dicha excepción. Este vacío, 
interpretamos, es simultáneamente el de la posibilidad de ser llenado más bien 
por una exclusión radical, en nuestro ejemplo, por la chance de que el sanborjino 
asuma una identidad excluida o separada de lo pituco, no dominada ni tentada 
por esto, una posibilidad, por ejemplo, de utilizar los recursos económicos 
considerables para ilustrarse fecunda y ricamente, para sustentar una educación 


y un trabajo teóricos post-capitalistas. 


Con esta misma lógica podría darse un análisis de la situación política 


peruana alrededor del 2021, año del Bicentenario de la Independencia del país 
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inca. El hecho de que el triunfo electoral del profesor Pedro Castillo haya 
significado en verdad una catástrofe para el statu quo capitalista peruano tiene 
que ver con que la postura que asumió fue la de la identificación con el vacío 
posible de ser llenado por una política proletario-revolucionaria, en vez de por 
una mera excepción en la que la derecha capitalista peruana se identifique con 


la forma de su opuesto. 


Es decir, la novedad y expectativa de la postura de Castillo se dio con 
referencia al género universal de la derecha peruana neoliberal, que 
prácticamente había dominado y gobernado el país sin solución de continuidad 
desde 1990. Las diferentes especies particulares de este género han sido los 
derechistas o acomodados en la derecha que han gobernado o co-gobernado 
durante estas tres décadas (el fujimorismo como la versión más autoritaria y 
conservadora, el socialcristianismo o el aprismo como la versión “liberal” dentro 
del mismo espectro neoliberal, etcétera); y por otro lado, la “excepción que 
encarna al universal en la forma de su opuesto”, es lo que la prensa y los políticos 
derechistas llaman el izquierdismo “caviar (los gobiernos presuntamente 
izquierdistas o tecnócrata-populistas, como el de Ollanta Humala, Alejandro 


Toledo, o el de Pedro Pablo Kuczynski y Martín Vizcarra, etcétera). 


Esto es, desde el punto de vista superior, y por encima de las diferencias 
particulares, del capital-ismo peruano, los fujimoristas y sus opositores más 
destacados durante los 10 años de la dictadura de Fujimori, el socialcristianismo, 
el aprismo, etc., encuentran que pueden subsistir políticamente y dar continuidad 
al proceso de mercantilización neoliberal de la sociedad luego del 2000 (cuando 
Fujimori es derrocado y empieza a ser perseguido por la justicia peruana), 


paradójicamente en el seno de los gobiernos dirigidos por las tiendas políticas 
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que más detestan, las de los “caviares” (por ejemplo, la oposición fujimorista al 
gobierno de Vizcarra provocaría el cierre del congreso por este), puesto que es 
en estos, y solo en estos gobiernos, que el proyecto neoliberal se plasma 


particularmente como género universal, como verdad política de la década. 


La lógica de los gobiernos “caviares”, según la que, se aspira a llevar a 
cabo reformas sociales pero las cuales estructuralmente no pueden ser 
profundas, pues se considera que la economía neoliberal es un principio 
intocable, que hizo, por ende, que la derecha peruana consiguiera llegar a 
gobernar 30 años en sus distintas especies, primero como especie particular y 
luego como especie-opuesta-género-universal, es lo que cae con el triunfo 
electoral de Pedro Castillo, pues la postura de este es el de la exclusión o 


separación en vez de la excepción en la forma del opuesto. 


El triunfo popular electoral de Castillo podría decirse que incluso modifica 
el escenario político, lo reacomoda, hace que los elementos se combinen de una 
manera diferente. Realmente fuerza a que la excepción desaparezca o sea 
reconvertida en elementos de la exclusión proletaria. Así, los que alguna vez 
fueron de la izquierda “caviar” reconfiguran su identidad siendo partícipes del 
proyecto proletario en el que se encarna la exclusión que sustituye al vacío antes 
llenado por la mera excepción en la que la política capital-ista peruana 
encontraba su identidad general. Así por ejemplo, el respaldo público de Ollanta 


Humala al profesor Castillo. 


Observación. Con respecto al cristianismo "de izquierda" de Pablo hay 


que decir que es realmente ambiguo, virtualmente ya está del lado del ateísmo, 
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en cuanto que es una postura que no retrocede ante las consecuencias de la 


historicidad de la "muerte de Dios". 


Este es un evento que delimita un pasado verdaderamente obsoleto, falto 


de la “verdad” como tal, con lo que sin escrúpulos habría que atreverse a 


rechazar la entera dogmática precedente acerca del Dios todopoderoso, bueno 


y justo, y decir que la verdadera justicia, bondad y —aceptando en este punto las 


ideas del filósofo italiano Gianni Vattimo filtradas por la visión paulina- debilidad 


divinas solo han llegado a ser reveladas —ciertamente— pero justamente por el 


acontecimiento escandaloso de la "muerte de Cristo": 


La “justicia” viene por la fe en el Dios que con su muerte anula cada 
uno de los chantajes y prerrogativas que funcionan como los cepos 
que nos sujetan a las cadenas de las normas y costumbres del mundo 
en decadencia. Que fueron la trampa de la que no pudo salir, por 
ejemplo, el joven rico, quien ante el ofrecimiento de Jesús de vender 
hasta la última cosa que tenía, dárselo a los pobres y luego seguirle, 
se fue afligido porque sabía que eran muchos los bienes y 
comodidades a los que tendría que renunciar. 

Sin embargo, la anulación cristiana del valor de las cosas 
pertenecientes a un mundo en injusticia supone en realidad una 
dimensión aún más radical, puesto que según San Pablo ya no es 
últimamente necesaria la modificación empírica de la situación del 
convertido sino que lo que se exige modificar es su "lugar de 
enunciación", la perspectiva subjetiva del creyente, parafraseando a 


Pablo: "si estamos casados debemos vivir como si no lo estuviéramos, 
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si estamos de luto debemos portarnos como si estuviéramos de fiesta, 


etcétera". 


La “bondad” viene dada por el amor de Dios que "hizo maldición de sí 
mismo", según Pablo, para romper históricamente el trato perverso 
que el hombre mantenía con las leyes sagradas, leyes que se 
imponían presuponiendo propiciatoriamente su violación. Con lo que 
rota nuestra observancia de las viejas leyes mosaicas quedamos 
liberados también de la transgresión inherente a ellas. 

A cambio solo hay dos mandamientos que se deben cumplir: el 
primero es uno abstracto, ama a Dios con todo tu corazón, con todas 
tus fuerzas y con toda tu mente; y el segundo es la concretización- 
universalización del primero, solo a la luz del cual este último toma 
sentido, ama a tu prójimo como a ti mismo, tolera, ayuda y hasta 
asume una "opción preferencial" (como decían los "teólogos de la 
liberación" con respecto a los pobres del Tercer Mundo) hacia aquel 
que realmente no puedes comprender en la singularidad de su goce 
pero eres consciente de que lo que exige o lo que necesita es algo 


justo para la libertad humana?!. 


21 Se nos podría reconvenir: ¿y quién determina lo que es “lo justo para la libertad 
humana”? A lo cual no hay que titubear en decir que nuestra posición es la de una “ética 
pulsional comunista”, con lo que pese a que Hitler sea un "prójimo" ante el cual seamos 
incapaces de comprender sus pulsiones de goce racista, no por ello lo tendríamos que 


Tenemos muy presente que su ideología antisemita tuvo como función escabullir 
el enfrentamiento de la cuestión de las contradicciones de clase en la Alemania 
socialdemócrata de principios del siglo XX. El nazismo, el Partido Nacionalsocialista 
Obrero Alemán, soñaba con un capitalismo sin los excesos y conflictos propios del 
capitalismo, un "capitalismo corporativista" en el que en el entero cuerpo social se 
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La "debilidad" viene a ser el reconocimiento de que Dios mismo es un 
Dios humillado, como aquel padre que menciona Žižek que en los 
episodios de violaciones a mujeres de las poblaciones tomadas en la 
Guerra de los Balcanes durante los 90 vio, mientras era sujetado por 
varios soldados enemigos, como otros de ellos ultrajaban a su hija que 
en su desesperación no atinaba a otra cosa que a dirigirle el siguiente 
clamor: "Padre, ¿no ves que me están violando, por qué no haces 
nada para impedirlo”?". 

De lo cual hay que extraer el resultado de que el Espíritu Santo, esto 
es, la comunidad de creyentes, es la esperanza real-izada de que es 
posible vivir aun sin la suposición de ningún “gran Otro”, sin ninguna 
instancia mayor que funcione como garante del sentido ulterior de 
nuestras vidas, ni tampoco de nuestras presuntas vidas de ultratumba, 
una comunidad en la que justamente "nos hacemos fuertes en nuestra 


(solitaria) debilidad". 


conservarían los lazos comunitarios y de ayuda mutua del campesinado alemán 
tradicional, para lograr lo cual tan solo habría que deshacerse de los judíos. No hay nada 
de admirable, ni mucho menos de necesario para la libertad humana, en esta desviación 
de pensar las contradicciones del capitalismo, encarnadas en el “proletariado” y sus 
posibilidades de lucha por su liberación, nada en este "falso acontecimiento de 
revolución", tal como dice Žižek, que realmente nunca tuvo como plan suprimir las 
condiciones del orden social de dominación capitalista e instaurar otro tipo de orden. 
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Final. La trampa “lógica” buenista que esclaviza al hijo perverso 


Volvamos para acabar a la temática de la oposición histeria/perversión a 
propósito del caso del hijo perverso cuyo papel de instrumento para el goce del 
Padre humillado en el ejercicio obsceno de su autoridad suponía como condición 
el atravesamiento sobre esta relación del "antagonismo de lo social", reflejado 
en la contradicción o lucha de clases en el contexto del statu quo capitalista. Es 
decir, el hijo perverso de madre burguesa o a-burguesada en cuya casa viven 
apoyaba su actuación contra la autoridad de un padre de clase trabajadora, y 
originario de ésta, en el hecho de que la clase burguesa se permita humillar más 


o menos abiertamente a las clases sometidas de los trabajadores y proletarios??. 


22 Hallamos un ejemplo cinematográfico análogo a este caso, en la película La 
guerra de los mundos (2005) de Steven Spielberg, que según Žižek, podría ser 
subtitulada: “Una historia sobre cómo un padre de clase trabajadora se reconcilió con 
su hijo”. En este film aparece diríamos que un más bien antipático adolescente que “no 
le sigue la corriente” al trato de camaradería que le ofrece su padre, un obrero conductor 
de grúa de transporte para materiales pesados, que se ha divorciado de la madre, la 
cual se ha vuelto a casar con un tipo un tanto estirado con el que el hijo sí se lleva bien. 


La escena que nos interesa es una en la que el malhumorado hijo, que ha sido 
dejado en la casa de su padre para pasar el fin de semana, reacio en cada momento a 
tener un trato confiado con su padre, en un momento al parecer cede algo y se encuentra 
jugando con su progenitor a tirarse y recibir una pelota de béisbol en el amplio terreno 
de grass exterior a la casa. Mientras están en ello el padre intenta entablar alguna 
conversación, pero el hijo continúa evadiéndolo, y ambos van exasperándose. En eso 
el hijo lanza una pelota con más saña y peligro, seguramente amparado en su derecho 
a ser un mero transgresor que pide una autoridad que suscriba el “privilegio de la 
juventud” a ser más frívola, voluble, irreflexiva, y que disculpe sus ex-abruptos; mas el 
padre obrero entiende que lo que el hijo quiere es entrar en una competencia llana, que 
en cierta manera lo ha jalado hacia su lado de pedir comida rápida, ver caricaturas en 
la televisión, soltar alguna que otra grosería, etc. -que son los modos en los que este 
padre ahora soltero se divierte con sus hijos—, y desenfunda un tiro con igual de mala 
saña y peligro, que el hijo no esperaba y casi lo lástima, terminando roto un vidrio en el 
fondo. Ante esto, el hijo se retira, dándose por ofendido, haciéndole una mueca al padre 
como diciéndole que es un idiota. ¿Pero por qué lo sería?, ¿por no avenirse a permitirle 
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La cuestión clave es que dicha presunta humillación paterna es en su 
forma misma la trampa por la que el propio hijo perverso es atrapado en la red 
de dominación familiar como el esclavo que desempeña cumplidamente su papel 
en la creencia de que "más allá de lo evidente" no solo es libre sino que es el 


amo que dirige la escenificación de su "aparente" sometimiento. 


Realmente que aquí interviene la lógica hegeliano-ZiZekiana de la lucha 


entre el amo y el siervo”. 


Para ver más claro lo que aquí pasa recurramos a la distinción que 
establece nuestro principal referente aparte de Žižek, el filósofo español Gustavo 


Bueno, entre una perspectiva emic y una perspectiva etic. 


Por un lado, la perspectiva emic se refiere a la visión o versión subjetiva 
que tiene con respecto a sus acciones un sujeto de observación. Por otro lado, 
la perspectiva etic alude a la visión o versión objetiva que tiene con respecto a 
las acciones de un sujeto de observación un espectador externo, el cual cuenta 
con un conocimiento mayor de las circunstancias implicadas en dichas acciones 


dadas. 


Pues bien, ahora imaginemos una escena en la que alguien cree tener 
cierta "intuición" especial que detecta las defectuosidades del amo, y teniendo 


esta ventaja monta una pantomima en donde “finge” obedecer, “surfeando” entre 


jugar a su juego de “yo sí puedo porque soy un jovencito con futuro, en cambio a ti solo 
te queda consentir en tu calidad de obrero más o menos corriente”? 


23 Hemos desarrollado esta lógica a propósito de la trama de la novela Todas las 
sangres (1964), del escritor peruano José María Arguedas, en nuestro El sujeto político 
post-traumático [Ensayos zizekianos ll]. 
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aquellas defectuosidades detectadas, sobrellevándolas, obedeciendo a la 


autoridad del amo “pese a” y solo por seguir el teatro (perspectiva emic). 


La cuestión es que, al margen de la intención crítica con que se halla 
armada esta pantomima, igual se está obedeciendo objetivamente, en el teatro 
mismo, al amo, de quien, por lo demás, propiamente se puede decir, como 
señala Žižek, que es obedecido, antes bien, a causa de sus defectuosidades 


mismas (perspectiva etic)”*. 


O imaginemos una escena en la que una persona que porta el título de 
amo es revelada en su ser "auténtico" como un miserable ser humano, sin nada 
debajo del título que porta; supuestamente este desvelo nos permitiría dejar de 


vivir engañados por las convenciones sociales (emic). 


Sin embargo, en realidad, los únicos engañados seríamos nosotros 
mismos”, pues uno obedece a un portador de un título de amo en absoluto por 
quién sea él como tal, o como ser “sustancial” de riqueza interna, sino que lo que 


únicamente justifica su autoridad es, en efecto, el título simbólico que porta; con 


24 Un ejemplo de que el amo es usualmente obedecido porque en cierto punto 
sus subordinados simpatizan o se identifican con los defectos de aquel, lo encontramos 
en la película Rescatando al soldado Ryan (1998). En ella, el sargento protagonista, 
responsable de la unidad especial encargada de buscar y exonerar de la Il Guerra al 
último de los cuatro hermanos Ryan sobreviviente, cuando bebe tazas de café en los 
momentos de descanso de la misión no puede evitar una fuerte tembladera de sus 
manos, que trata inútilmente de disimular, lo que deja impactado a los miembros de su 
comando. Esta muestra de debilidad, sin embargo, no menoscaba su liderazgo que 
conduce a varios de ellos a perder valerosamente la vida para lograr “rescatar al soldado 
Ryan”. Y por supuesto que en las escenas de las tembladas de mano del capitán, nadie 
las mencionaba, como si ninguno se hubiera dado cuenta. 


25 Zizek siguiendo a su maestro Lacan dice que: “Lo no engañados yerran (“les 
non-dupes errent”y. 
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lo cual creyéndonos unos desmitificadores estamos aún más oprimidos (etic), 
esto es, más lejos del cuestionamiento histérico que si se sostiene es porque 


toma en serio el título simbólico. 
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Ill. ECONOMÍA CAPITALISTA 


1. Teoría marxisto-Zizekiana del lumpen-proletariado 


Permítasenos leer la filosofía de Marx como una ruptura con la 
domesticación de los discípulos de “derecha” y de “izquierda” de Hegel, y un 
intento de repetir el esfuerzo de conceptualización lógica de la vida y de la 
historia de Hegel en el terreno puntual de las condiciones estructurales de la vida 
socio-política, con más precisión, por encima de los demás factores materiales 


considerados, en la economía. 


Así, para situar el planteamiento marxista en el motivo del desarrollo del 
“espíritu de la historia” expuesto por Hegel en sus Lecciones sobre la filosofía de 
la historia universal (1830), diremos que lo que hace Marx es calibrar a dicho 
“espíritu” a la medida de las condiciones estructurales del desarrollo económico 


de cada etapa histórica. 


Por lo que, dada nuestra situación contemporánea, no es que las naciones 
y los sujetos se hallen "destinados" a mandar o a servir, a llevar adelante la 
misión fatal inscrita en su "núcleo de ser más íntimo"... de encarnar a los 
explotadores capitalistas -poseedores de un capital de inversión— de las otras 
naciones o de la suya propia... o de encarnar a la clase de los trabajadores — 
poseedores de su mera fuerza de trabajo, puesta en venta para vivir— que 
requiere la producción de la economía capitalista a nivel global y local. Sino que, 
al revés, es por la mediación de que las naciones y los sujetos sobrevienen a 
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insertarse en un lugar específico dentro de la “división de clases” impuesta por 
las estructuras objetivas de la sociedad que soportan la dinámica del 
funcionamiento capitalista (esto es: a.- la clase burguesa, b.- la clase trabajadora 
y C.- la clase que corporaliza el conflicto entre las dos clases anteriores, por 
supuesto, la clase revolucionaria o proletaria), como dichas naciones y sujetos 
reconocen efectivamente sus "misiones", esto es, el papel objetivamente 
condicionado que les corresponde llevar a cabo interesada y activamente en la 


historia. 


Ahora bien, una lección que nos ofrecen los análisis económicos de Marx 
en la que en este punto nos podemos enfocar, es que debido a tal operación de 
verdadera "castración simbólica", por la que la "Idea" hegeliana no encubre en 
su seno ningún "tesoro secreto" sino que el conjunto entero de sus 
manifestaciones dependen de las envolturas materiales que deparan las 
estructuras del "espíritu objetivo" (el Estado, la economía, el derecho, etcétera)**, 
resulta que, por ejemplo, un ladrón que roba un banco y con el dinero aporta el 
capital inicial de una fábrica de textiles, esto es, supuestamente desde el 
lumpenproletariado ha ascendido a la clase empresarial burguesa, pese a que 


ahora pueda llevar una vida pacífica y con los negocios en regla, tendrá que ser 


26 De lo que se infiere que la "Idea", al margen de aquellos "falos simbólicos", 
eminentemente postizos, que son las identificaciones sociales entre las que, precisa 
Marx, son más determinantes las que suministran las estructuras económicas, es una 
"idea" pura o vacía, el Dios aristotélico que se halla engolfado en la contemplación de sí 
mismo y no conoce al mundo, el cual se encuentra en la base de cada una de las 
teologías dadas. 
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considerado, por las circunstancias concretas de la adquisición del capital inicial 


de su empresa, aún un lumpenproletario?”. 


Esto es, la trampa que hay que evitar es que este caso de un ex-ladrón 
reformado convertido en próspero empresario funcione como una prueba al 
canto más de que cada uno de nosotros es o puede ser un competidor del libre 
mercado capitalista, casi como si se dijera, “sin distinciones de razas ni géneros 
(ni oficios)”; con lo cual se supone que el mercado capitalista es una entidad 


objetiva naturalizada, en la que desde siempre estamos y vamos a estar. 


227 Un caso familiar pero diferente es el del que bien puede ser llamado un 
"lumpen-capitalista", figura epitomizada en los 2010 en América Latina por la empresa 
de capital brasileño Odebrecht, que implantó un modus vivendi diríase autómata de 
clientelaje y corrupción en sus relaciones con las altas esferas del poder político y 
económico en estos países. 


El “lumpen-capitalista” es tal en cuanto que adopta los hábitos y las estrategias 
lumpenescas para obtener beneficios "por lo bajo" pero sobre la base de negociados 
que involucran las ganancias provenientes, en última instancia (pues cualquier tipo de 
inversión, por más “especulativa” que sea, se concretiza en un ámbito de trabajo 
concreto), de la explotación de la fuerza de trabajo no retribuida puesta "a la parrilla" en 
las actividades productivas que se requieran específicamente en cada rubro capitalista 
empresarial. 


Por otra parte, esta extracción del “plusvalor” es generada, además de por la 
fuerza "bruta" de trabajo de los obreros ordinarios o especializados, más sutilmente por 
la fuerza "intelectual" de trabajo de los profesionales super-especializados que aunque 
sean mucho mejor pagados que los otros trabajadores habría que ver en cada caso si 
el beneficio que perciben, enano en comparación del que acaparan los "gigantes" 
empresarios que ponen los millonarios -y hasta los millardos de- capitales de 
inversión, guarda una equitativa correspondencia con los beneficios completos e 
íntegros de la producción: frente a las cuantiosas ganancias arrojadas qué es lo que 
hace la diferencia para que un salario sea, por ejemplo, de 3000 dólares y no de 3500 
o por qué no más bien de 3550, etcétera (aquí estamos aplicando nuestra lectura de El 
capital taxativamente). 
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Mas lo que en realidad sucede es que si dicho ex-ladrón ha alcanzado a 
integrarse de hecho en la dinámica del funcionamiento del sistema capitalista 
(con su empresa textil saca provecho de los beneficios de la lógica del mercado 
y de la producción dadas en este sistema) es específicamente porque el lugar 
objetivamente condicionado a partir del cual lleva adelante su actuación es la 
parcialidad de sub-clase del lumpen-proletariado. Veamos con detenimiento 


esto. 


Justamente un análisis objetivo marxista de las condiciones de la 
producción capitalista nos muestra que el dinero de la inversión inicial, cuya 
disposición marca la diferencia de clase con respecto a la clase trabajadora, 
sigue estando presente en las sucesivas inversiones que lleva adelante el 
capitalista. Por supuesto que, mediante la explotación de la “plusvalía”, no solo 
se reproduce cíclicamente este dinero inicial —que, cada vez, vuelve a ser 
invertido- sino que se consigue aumentar la suma entera y acumulable del 
capital invertible, pero aun así queda la —nunca mejor dicho que en el caso del 
ex-ladrón ahora próspero empresario- "mancha" de la inversión inicial, 


constantemente reaparecida por la propia lógica de la producción capitalista. 


No es otro el quid del drama de los personajes de las películas de 
gangster de Hollywood. Michael Corleone de El padrino de Francis Ford 
Coppola, o Tony Montana de Caracortada de Brian de Palma, están condenados 
a jamás poder integrarse, debido a la razón estructural señalada de la “mancha”, 
a la clase burguesa norteamericana, pese a sea cual fuere el volumen de dinero 
generado por los negocios lícitos o ilícitos que mantengan, en complicidad o no 
con los gobernantes de turno: son dejados por sus esposas, mueren sin 


descendencia o luego de ver morir a sus hijos, no tienen realmente ningún amigo 
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y ni siquiera ninguna vocación o afición que los rescate de un hastío que en el 
fondo no apunta a otra cosa —permítasenos sostener- que al deseo reprimido de 
enfrentar de alguna manera subversiva y libre la "lucha de clases" dada bajo 
el statu quo capitalista, en el cual, por el contrario, como gángsters ocupan el 
lugar del marginal-cómplice que usa su condición marginal como pretexto y 
ventaja para transgredir las normas a placer y obtener con ello beneficios que 


solo pueden subsistir en el contexto del orden social de dominación existente. 


Con lo cual suponemos no solo que en el caso concreto del ex-ladrón el 
presunto cambio de clase social es solo una ilusión que desatiende el cómo se 
haya hecho originalmente de su “capital”, sino que el aspecto clave de la 
cuestión, por encima de los demás, es que, en efecto, no exista contradicción 
alguna entre el funcionamiento regular de los engranajes de la economía 
capitalista y el modo de vida socialmente condicionado de la clase lumpenesca- 


proletaria, más bien al contrario.... 


¿Pues qué es lo característico de un acto delictivo que sirve para la 
obtención del capital inicial de una empresa -en la línea de nuestra 


argumentación-, por ejemplo, el robo de un banco? 


En contra de los imaginarios que pintan a un acto como éste, incidiendo 
no tanto en su acción violenta misma como en el resultado de ella, al modo de 
un “arte” o un "plan perfecto" que ha hecho posible que se burle el 
funcionamiento normal del sistema y se consiga medrar en él (el dinero 
sonsacado irremediablemente con violencia que transforma a los pobres en ricos 
no ha sido cambiado por mercancías o por fuerza de trabajo equivalente, es 


como si "cayera del cielo"), habrá que decir que las consecuencias sociales de 
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irregular tráfico económico a las que da lugar el delito del robo no es algo que se 
le escape al sistema capitalista sino que se hallan estructuralmente calculadas 


y, es más, propiciadas en su propio seno. 


Calculadas en el sentido puramente de dureza frente a la negatividad 
externa, el que las estructuras de la economía capitalista, en el flujo de sus ciclos 
de funcionamiento, no sean puestas en ningún momento en cuestión por las 
incursiones con las que el lumpen-proletariado participa de él a través de — 
digamos- “medios no tradicionales” (los “medios tradicionales” serían los 
estandarizados por Marx cuando habla de la infame "acumulación originaria": la 
venta de propiedades heredadas o el ahorro durante muchos años del dinero 
obtenido por la fuerza de trabajo vendida —quizá satisfaciendo las necesidades 


de subsistencia a medias-, etcétera). 


Hay que ser precisos aquí, lo que se presenta no tiene nada que ver con 
la creencia de que sea como fuere un sistema presentará dentro de sí “fallas de 
fábrica” inevitables pero que no perjudican el normal y correcto funcionar de 
aquél, de que se tratarían nada más que de anormalidades inofensivas del azar 
o, con más desparpajo aún, de “excepciones que confirman la regla” —siguiendo 
una lógica de totalización—; al contrario, habría que llevar la suspicacia al límite 
radical y decir que en un cierto sentido las “fallas” son más bien “fabricadas por 


la fábrica misma”. 


La clave de este giro es que la actividad confusionaria del robo no parte, 
por supuesto, desde un espacio “extraterrestre”, sino del de la clase del 
lumpenproletariado. Por definición, la actividad social de los miembros de esta 


clase se reduce a una reacción de impotencia frente a la opresión que ejerce 
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sobre ella la dictadura de la clase burguesa-capitalista, con lo que cada uno de 
los intentos de penetrar o inmiscuirse desde esta posición lumpenproletaria en 
las redes del funcionamiento económico del sistema aparecerá ante éste como 
una verdadera aparición espectral, que sin perjuicio de lo grande del ruido y la 
furia que desate en la escena pública (sea un robo, asesinato, secuestro, o en el 
límite, un suicidio colectivo de clase entero y global, como el que soñaba el 
ingenuo protagonista del anime Death Note del 2006, con el cual supuestamente 
desaparecerían cada una de las contradicciones existentes que impiden una 
armonía social) no llega a mover un dedo del statu quo de las estructuras 


materiales de la sociedad capitalista. 


Esto se explica porque, de hecho, la existencia del lumpenproletariado 
como clase con sus prácticas sociales características es propiciada por la propia 
lógica del sistema capitalista, la cual, en principio, requiere: a) de la clase 
burguesa que dispone del capital-dinero, b) de la clase trabajadora que dispone 
de su “fuerza de trabajo” vendible y c) de la clase proletaria al modo de un 
extremo negativo en el cual la clase trabajadora debe encontrar un reflejo de lo 


que nunca debe llegar a ser. 


Ahora bien, el “proletariado” se define como la clase de los que —para 
seguir la etimología—, en efecto, “crían hijos o prole” pero -y esto es lo decisivo— 
no pueden mantenerlos. A diferencia, por un lado, del burgués que por supuesto 
también cría a su descendencia mas con el conjunto de los recursos sociales y 
educativos que procurarán asegurar su permanencia en el marco de su clase 


económica dominante, y con cada una de las consabidas gollerías con las que 


131 


se marcará su “distinción”?8; y a diferencia, por otro lado, del obrero-trabajador 
que, mal que bien, mantiene la crianza de sus hijos con el salario que recibe a 
cambio de su “fuerza de trabajo” consumida, una parte de la cual es 
efectivamente retribuida en su sueldo mientras que otra parte es necesariamente 


no-retribuida. 


El género de la clase proletaria, o revolucionaria, se divide, según Marx, 
al menos en dos especies. La primera es la del proletariado “propiamente dicho”, 
que abarca al contingente de los trabajadores gravemente empobrecidos, cuyo 
salario ya no les alcanza para cubrir las necesidades de subsistencia propia y de 
su prole o simplemente resulta que ya no reciben ninguno, han sido despedidos 
por un periodo indefinido y han pasado a formar parte virtualmente del grupo al 


que genuinamente se podría denominar de “parados forzados”. 


Con este último sintagma nos referimos a aquellos que son incapaces de 
poner en el mercado una "fuerza de trabajo" que genere demanda de compra, 
esto último no por el motivo de que existirían razones de "fuerza mayor" de índole 
física, psicológica o religiosa que obligarían a los sujetos a malograr o a mermar 
su "fuerza de trabajo" posible (el caso de convalecientes corporales y mentales, 
de insuficientes mentales tanto como de genios derruidos, de adictos, o de 
Testigos de Jehová que se nieguen a trabajar en instituciones de salud en las 


que, como es regular, se realizan transfusiones de sangre, etcétera). Sino que lo 


28 Condiciones estructurales y simbólicas ellas que funcionan igualmente con el 
mecanismo de la “castración simbólica”. Lo cual sugiere que incluso la vigencia de las 
estructuras objetivas de la sociedad (entre las que se cuenta primero que nada a la 
economía) depende siempre en última instancia del gesto de “consentir en la ficción”, 
que como enseña Žižek define a la subjetividad simbólica. 
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que se impone para que una "fuerza de trabajo" se halle "forzosamente parada" 
en un sentido absoluto, esto es, resulte estar "parada" en cualquiera de los 
"mundos posibles" dados en el contexto del sistema capitalista vigente 
(paradigmáticamente en el caso de un sujeto sano, en sus cabales, libre de 
interdicciones religiosas o ideológicas, con una "fuerza de trabajo" formada tras 
un largo periodo de especialización técnica) es, sostenemos, lo que sí sería 
ciertamente una "razón de fuerza mayor", la de que si una "fuerza de trabajo" al 
ser desplegada, en virtud de sus propias características, sea capaz de abrir 
sendas teóricas y prácticas sobre una vida en sociedad que estén más allá de 
las impuestas por las condiciones estructurales del capitalismo, y que por ello se 
hace una medida apremiante e inapelable el impedir su actividad, bloquear las 
posibilidades de que los productos de dicha "fuerza de trabajo" se intercambien 
por dinero con el que comprar mercancías de subsistencia, con lo cual el sujeto 
no renueva sus "fuerzas" biológicas, físicas y mentales, y su capacidad de 


trabajo se anquilosa en mera potencia. 


El ejemplo canónico del proletario "parado forzoso" por excelencia es, por 
supuesto, el mismo Carlos Marx, a quien, por principio, el libre mercado o las 
instituciones burocráticas burguesas no podían ofrecer ni una lira como 
retribución —ni durante ni después- específicamente por el trabajo continuado en 
el que consumió su fuerza por 24 años para la producción intelectual del primer 


tomo de El Capital, publicado en 1867. 


Justamente el que haya sido Engels el que mantuvo mínimamente 
cubiertas las necesidades materiales de subsistencia de Marx y de su prole, el 
que literalmente alimentó la fortaleza del intelecto productor de la teoría 


comunista, nos muestra la realidad de que no es que no haya nada que se pueda 
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hacer, que estamos derrotados de antemano bajo el imperio de la estructura 
material y de la ideología del capitalismo, sino que aun dentro de su seno -como 
se sabe, Engels se ganaba la vida como empleado de las casas de comercio de 
las fábricas de su padre- ya trabajan sus enterradores -para hacer eco 


del Manifiesto comunista (1848) escrito por ambos-. 


En contraste, lo que distingue precisamente a la segunda de las especies 
del género de la clase proletaria, esto es, el “lumpenproletariado”, es el que para 
éste sí cualquier posibilidad de liberación terminará irremediablemente perdida. 
No nos debemos dejar engañar en este punto por cuentos como el de Robin 
Hood o idealismos similares, el lumpenproletario basa su actividad justamente 
en la suposición de que ya que el sistema capitalista se ha impuesto, hay que 
buscar las formas violentas o ilegalistas de "hacerle el avión", desde arrebatar 


un celular hasta traficar cocaína, etcétera. 


Si podrían ser superadas las contradicciones del capitalismo en el terreno 
de otro sistema económico-social, quedarían quebrantadas las condiciones de 
existencia de las actividades clandestinas y siniestras con las que los 


lumpenproletarios han encontrado el modo de "ganarse a punche" la vida. 


Ahora bien, la condición genérica proletaria de estos se debe, desde 
luego, a que esta suerte de "fuerza de trabajo" que se consume en el ejercicio 
de actividades delictivo-lumpenescas no encuentra retribución salarial en el 
mercado del orden social capitalista, al menos en la superficie de la legalidad, es 
decir, obviamente no se paga al ladrón un “sueldo en planilla” por el esfuerzo 
mismo de "hacer un robo". Pero la especificidad lumpen de esta sub-clase se 


manifiesta justamente en el hecho de que el terreno del cual se adueñan sus 
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miembros sea el de la dimensión oculta y obscena de la legalidad de las 
condiciones normativas del funcionamiento capitalista, su “suplemento de 


obscenidad” socializado —por decirlo así—. 


Esto es, lo que justamente se requiere para que el “lobo inversionista” 
continúe medrando en el sistema en donde el capital mantiene aceitados sus 
engranajes a lo ancho del cuerpo social es la figura de un doble jefe mafioso que 
con el atractivo de su obscenidad se presente ante el conjunto de la clase 
proletaria como el guía del único camino del que, ante las circunstancias, queda 


sacar provecho?”*. 


2. Crítica hegeliano-marxista de un caso peruano de “suplemento de 


obscenidad” 


Habría que seguir nuestra exploración en esta línea y sacar a la luz, por 
ejemplo, el carácter contra-revolucionario de un estribillo vulgar peruano tan 
cotidianamente manoseado como "puta que", en particular cuando se pretende 
utilizar a este como una suerte de "grito de guerra" proletario frente a la opresión 


de la dictadura de la clase burguesa-capitalista, tal como sucede implícitamente 


22 Un ejemplo de este gesto lo hallamos en un episodio de la serie 
colombiana Decisiones, donde un empobrecido joven universitario que se prostituye 
justifica esta decisión frente a su novia rica espetándole que, cuando él fue contratado 
por la madre viuda de ella para ser su amante una tarde, lo que él nada más hacía era 
“agarrar un arma para defenderme”. 
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en la línea final de la novela En octubre no hay milagros (1965) del peruano 


Oswaldo Reynoso. 


"Puta que...", el diminutivo de "por la puta que los parió que..", es una 
grosería que el peruano suele usar para enfatizar una posición enfrente de un 
asunto o de un interlocutor opresivamente obscenos ante los que no se podría 
reaccionar sino manifestando la impotencia personal. V. g., el que las 
universidades privadas cuenten con recursos bibliográficos dos o tres veces más 
diversos y actualizados que los de las universidades nacionales, por lo menos 
hasta antes del suceso de la digitalización progresiva en la internet de casi toda 
la bibliografía que alguien necesitaría para apoyarse mínimamente en su 
formación profesional, era ciertamente una obscenidad ante la que uno podía 


reaccionar diciendo "puta que sus bibliotecas están a años luz de nosotros". 


Cambiando el diminutivo "puta que" por su versión completa, en la 
declaración anterior tendríamos una mentada a la madre a los otros o a la 
situación en general: "por la puta madre que los parió a ellos que tienen tanta 
suerte de tener dinero para estudiar en universidades donde las bibliotecas están 
a años luz de nosotros, o por la puta vida esta la de los peruanos en la que si no 
tienes dinero para pagar sumas considerables por una educación superior no 
tienes acceso fácil a un material bibliográfico que comparado con el que tenemos 
en las bibliotecas de las universidades públicas es como si el de ellos estuviera 


a años luz". 


Así pues, la operación efectuada consiste en que cuando afloren las 
consecuencias de las contradicciones de clase en un país como el Perú, que 


junto con sus vecinos latinoamericanos representan, luego de África, el área del 
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mundo donde más impera la desigualdad de la distribución de la riqueza entre 
los habitantes de un país, lo que hay que hacer es invocar, con la esperanza de 
recibir alguna ayuda, así como Sócrates invocaba al dios Perro cuando discutía 
arduamente con los sofistas en los diálogos platónicos, en nuestro caso a las 


Putas. 


Una prostituta es una mujer del lumpenproletariado que vende un 
esfuerzo corporal y psíquico que, sencillamente, debido a sus propias 
características, es algo de lo cual nunca se podrá establecer objetivamente un 


precio-valor de cambio en el mercado. 


En cuanto que el filósofo alemán Júrgen Habermas ha considerado la 
existencia de los bienes amoroso-hedonistas (distinguidos de los bienes 
económicos-políticos, los bienes intelectual-científicos, los bienes artístico- 
culturales y de los bienes religioso-fraternales), habrá que decir que el acto 
sexual, dado en condiciones “normales” en el contexto de una relación amorosa, 
es un bien invendible, algo que no tiene la forma de mercancía o de "fuerza de 
trabajo" consumible en la producción de bienes y servicios. De ahí, por ejemplo, 
lo encantador de la siguiente estrofa de la canción “Rosas” del grupo español La 
Oreja de Van Gogh: "escapando una noche de un bostezo de sol, me pediste 
que te diera un beso, «con lo baratos que salen, mi amor, que te cuesta callarme 


con uno de esos»". 


Por poner un caso comparable, el masajista es un trabajador que gasta 
su esfuerzo en las presiones y las frotaciones técnicamente orientadas de sus 
manos sobre partes específicas del cuerpo del cliente que en ningún caso 


incluyen las "partes pudientes". Pero podría aquí reconvenirse que estas "partes 


137 


pudientes" son tan físicas y fisiológicas como cualquiera de las otras, y que en 
cierto sentido la demanda en el "mercado de bienes y servicios" que cubren las 
prostitutas con el consumo de su "fuerza de trabajo" es la de prestar atención y 
satisfacción a tales "partes", pues no estaría de más con respecto a estas, al 
igual que con el resto de partes del cuerpo humano, el preocuparse higiénica y 


fisiológicamente por su cuidado... 


Sin embargo, aquí hay que contestar con la filosofía de Hegel, que plantea 


una vuelta de tuerca a los llamados "juicios infinitos" de Kant. 


Kant planteaba que existían juicios absurdos en los que entre el sujeto y 
el predicado se presentaba una "entera inadecuación" pero aun así eran 
correctos: "el águila no es una pulga ", el "tigre no es una puerta". Mas el valor 
de los "juicios infinitos" en el desentrañamiento de la forma lógica del concepto, 
reformula Hegel, radica en que sean verdaderos precisamente en tanto que el 


sujeto y el predicado son "inadecuados" entre sí. 


Justamente la “dialéctica” es el método a través del cual una cosa que 
parece no tener nada que ver con otra resulta ser, en realidad, la misma que ella, 
aunque en cuanto que sigue siendo idéntica consigo misma, con lo que también 
resulta íntimamente diferenciada de sí —entiéndase que el mérito de la 
especulación hegeliana es el precisar los repliegues de una realidad cuyo 


fundamento básico es el de que el ser y el no-ser, la nada, se in-diferencian—. 


Ahora bien, el ejemplo paradigmático de un juicio infinito que muestre su 
gran valor especulativo, tal como lo expone Hegel en la Fenomenología del 
espíritu (1807), es el de que "la conciencia de sí es una cosa (material)". Como 


explica Hegel, la verdad que esto expresa no es la de que la conciencia humana 
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sea una cosa concretamente física, neuro-psíquica o "espirituosa"*, sino la de 
que la conciencia humana sea meramente "una cosa", vale decir, entre otras 


cosas, algo existente, cierto, real en el mundo. 


Esto se halla más agudamente puntualizado en el célebre juicio hegeliano 
de que "el espíritu es un hueso": el espíritu es un algo quizá no tan sonante pero 
sí tan contante como un hueso de la cabeza, en el sentido de que la objetividad, 
la sensibilidad y la corporalidad del cráneo son características en las que el 
espíritu, en su desarrollo según la verdad del concepto, se reconoce en sí y para 


sí, esto es, el "hueso" es siempre-ya parte de la realidad espiritual humana. 


Para aclarar el sentido de esto último, Hegel refiere audazmente la 
diferencia entre un “juicio infinito” y un “juicio puramente representativo” (o del 
entendimiento al modo kantiano) a propósito del significado del falo. El falo, el 
órgano reproductor masculino, es el principio de la vida, por intermedio de su 
semilla el ser humano inicia su ruta personal, digámoslo, por las vías de la 
"dialéctica del espíritu" en la que la Idea se reconoce en sí y para sí en la 
identidad del ser y del pensar. Pues bien, el juicio infinito que subyace en esta 
consideración es el siguiente: "el falo (el pene y el esperma que trae consigo) es 


la vida (en su plena realidad espiritual)". 


En contraste, si vemos que lo único que se reproduce por mediación del 
falo son conjuntos de células y órganos, en constante búsqueda de homeostasis 


biológica, los cuales conforman un individuo de una de las especies del reino 


30 Un ente casi fantasmal, formalmente innominado, como los 21 gramos que 
supuestamente, según los resultados de ciertos experimentos de pesaje en pacientes 
terminales, desaparecen del cuerpo una vez que morimos, el "peso del alma". 
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animal, realmente que cual corolario del "juicio reflexivo" (o basado en meras 
representaciones) siguiente —propio de una visión materialisto-biologicista dura— 
: "el falo (el pene y el esperma que trae consigo) es la vida (biológica, fisiológica, 
orgánica)", podría ir sin problema alguno el de: "el falo (el pene y el esperma que 


trae consigo) es —o da lo mismo que- el orinar". 


La justificación de la práctica y del consumo de la prostitución por meras 
razones físico-fisiológicas de "satisfacción de necesidades" concibe al sexo en 
su carnalidad no como la vida humana misma en su "realidad espiritual en sí y 
para sí" sino como el desinflar del orinar. La obscenidad específica de la 
prostitución consiste en "hacer fiesta" de esta concepción del sexo como mero 
orinar, lo cual resulta un vacilón solamente sobre el fondo precisamente de la 
verdad del juicio infinito según el cual "el falo (y el sexo carnal) es la vida («...del 


espíritu»)". 


Es decir, es como si en el acto sexual prostituido ambos miembros 
participantes (la prostituta y el cliente) se “hicieran a los idiotas”, como si 
realmente creyeran —al menos, mientras dure la sesión— que el sexo es una 
necesidad nada más que como el orinar, a la que se le puede poner un precio 
que retribuya tanto el esfuerzo consumido de la "trabajadora sexual" (que 
desempeña casi el papel de un maniquí parlante de masturbación asistida) como 
el alquiler del cuarto de hotel donde se ha realizado el servicio; tal como una 
niñera que como parte del desgate de su "fuerza de trabajo" vendida acompaña 
a un infante al baño y hasta le direcciona con los dedos el penecito para que no 
salpique la orina fuera del óvalo del inodoro, y si se da el caso de que se 
encuentren fuera de casa, se tendrá que buscar y pagar por el uso de un baño 


público en el cual efectuar dicha operación de asistencia al infante... 
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En esta lógica, los peruanos con su indespegable "puta que..." lo que 
hacen es, asimismo, “hacerse a los idiotas”, pues supuestamente estarían 
convencidos de que las contradicciones sociales causadas por la “dictadura de 
la clase burguesa empresarial peruana”, no se deben para nada al statu quo de 
las condiciones estructurales materiales de la economía capitalista, más bien son 
simplemente "cosas de la vida", naturales, ya dadas y normales, ante las que 
hay que poner buena cara y hacer lo posible por progresar por cuenta propia. 
Para lo cual no importaría realmente de qué medios nos valgamos, sino 
meramente el principio abstracto de que cada cual persiga su propia versión de 
la “felicidad”. Es decir, en base a una idea abstracta de felicidad, sería indiferente 
si situamos las posibilidades de nuestro "progreso" bajo el amparo de la clase 
capitalista, o de la clase trabajadora o del lumpenproletariado (robando o 


traficando ¡legalmente)**. 


3. La prostitución como una opresión estructural clasista burguesa 


31 Marx sostuvo que el lumpenproletariado, la clase de los miserables: "los 
vagabundos, los criminales, las prostitutas, los mendigos", forma parte del conjunto de 
la superpoblación de hombres y mujeres desocupados con la que el capitalista cuenta 
al modo de una “reserva permanente de mano de obra barata”, la cual nunca, por sus 
condiciones materiales e intelectuales, se pondrá en la posición de hacer exigencias y 
reclamos laborales o en la de pretender una politización-sindicalización clasista de su 
condición trabajadora precaria; con el efecto de que los proyectos de inversión 
capitalista podrán dar por asegurado que no habrá ningún momento del ciclo de 
producción en el que no haya plusvalía que verdaderamente robar... haciendo aquí eco 
de aquel giro materialisto-dialéctico de Bertolt Brecht de "qué es un ladrón que roba un 
banco comparado con el ladrón mayor que es el banco mismo". 
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Ahora imaginemos el caso de una prostituta peruana a la que realmente 
le excita la fantasía de que acudan a ella clientes de la clase burguesa limeña, 
vestidos con ropa costosa y billetera llena, le encanta que vengan como a 
ofrecerse fingiendo candidez para ser tomados por una mujer sexualmente 


experta. 


Supongamos incluso que dicha mujer sienta gran satisfacción en el acto 
sexual mismo, aun así, el hecho de que la prostituta consienta al acto sexual solo 
si hay retribución económica de por medio, nos hace retornar bruscamente 
desde la fantasía, constituyente del "suplemento de obscenidad" o del soborno 
de goce a los dominados, hacia la realidad de las condiciones objetivas de lo que 
podemos llamar con Lenin la “dictadura de la clase burguesa peruana” (o el 
dominio social “de hecho” de la organización social y política concebida 
distorsionada o ideologizadamente por la clase empresarial o burguesa peruana, 
en tanto la “más adecuada” para existir bajo el horizonte de la economía 


capitalista). 


Como dice el artista de performance español Abel Azcona: "En la compra 
de sexo, 100 euros o una pistola en la cabeza dan lo mismo". Es decir, las 
condiciones de posibilidad de la prostitución son la tan gran diferencia de 
recursos y de oportunidades entre las clases, de modo que el tipo de relación 


sexual aquí presentado tiene inevitablemente la forma de un abuso o violación. 


Si una prostituta pone un precio a su cuerpo es porque se ha colocado 
justo en el lugar en el que chocan los extremos del derroche “burgués” en la 
compra de placer sexual y la necesidad de ganarse la vida a la que ha conducido 


la miseria de los sectores más oprimidos de la clase trabajadora. 
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Esto indica una asimetría radical entre las posiciones del cliente “burgués” 
(o aburguesado, aquel de la clase trabajadora que se acopla a la lógica del 
dominio capitalista del dinero) y de la prostituta en la relación sexual a cambio 
de dinero: aun si es cierto que la prostituta encuentre satisfacción física y el 
cumplimiento de sus fantasías al tener como cliente a un joven burgués, el lugar 
desde el que goza es uno enteramente distinto de aquél desde el que goza el 
cliente burgués, en el marco del entramado de las relaciones de dominación 


entre las clases. 


El goce del burgués putero es el que posibilita la opresión que su clase 
social aplica a las otras en lo político (el Estado capitalista-burgués), en lo 
económico (el capitalismo-especulativo o empresarial), en lo social (el 
individualismo), y eminentemente al nivel de las sensaciones libidinales (el 
"suplemento de obscenidad”); mientras que el goce (la jouissance, en 
terminología psicoanalítica) de la prostituta —pese a lo muy delicioso que pueda 
ser— es el de quien sufre el peso entero de la opresión de la clase burguesa en 
cada uno de los planos mencionados. Decir celebratoriamente que "la mujer ha 
disfrutado” da cuenta de una verdad a medias, la mujer prostituta continúa 


estando oprimida, ciertos goces pueden ser opresivos, como señala Žižek3?. 


32 Y en cualquier caso, dicha actitud celebratoria que afirma que las prostitutas 
lo son porque gozan de ello, porque les gusta el sexo, por más que esto sea cierto en 
un determinado caso, lo que en realidad revela, enseña Žižek, es la fantasía masculina 
machista de que la “mujer goza del sexo”, de que pese a sus reparos o a su pudor, es 
algo que le gusta y por ello los machos estamos autorizados para usar de cualquier 
medio a nuestro alcance para darle lo que quiere y hacerla gozar, incluso mediante una 
violación, etcétera. Žižek agrega que el goce que procura la pornografía es esto mismo, 
lo que buscan los varones al mirarla son machistas pruebas del “goce de la mujer”, de 
que ellas, sí, en realidad, digan lo que digan, gozan. E incluso yo añadiría que, en el 
mismo sentido, normalmente el sexo de varones con travestis prostitutas tiene como 
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Una prueba más de esta asimetría nos la puede dar el caso invertido de 
una prostituta, o mejor, sencillamente, de una mujer de clase trabajadora cuyas 
fuertes fantasías de tener un encuentro sexual con un jovencito burgués la llevan 
a ofrecer dinero para conseguirlo. Supongamos que el encuentro se concretice. 
Más allá de la suma del placer erótico que puedan haber disfrutado o no, y más 
allá de considerar el hecho de la prostitución inmoral o no, el joven burgués 
prostituido no se encontraba en la disyuntiva de la "pistola en la cabeza" o el 


hundirse más en su miseria. 


Realmente que la postura desde la que este último goza en el conjunto 
del entramado de dominio de clases continúa siendo la que corresponde a 
alguien cuyos intereses políticos, económicos, sociales y libidinales (las propias 
fantasías puestas en marcha que atrajeron a la dama hacia él) se hallan 
garantizados por lo que denominamos “dictadura de la burguesía”. Que el 
hombre haya perdido su “dignidad” al venderse también es solo una verdad a 
medias, el hombre burgués mantiene sus privilegios de clase, la dama de clase 


trabajadora continúa perteneciendo a una clase dominada. 


Aunque hay ser sutiles en este punto. Es posible que dicho varón burgués 
haya sufrido algún tipo de violencia. Quizá fue amenazado para aceptar 
prostituirse por una persona en particular, por ejemplo, por un amigo que lo 
manipulaba para que demuestre su “hombría” con una mujer de clase inferior, o 


más bien quizá resultó tan ingenuo e ignorante de las intenciones y palabras del 


escenario de fantasía una suerte de alianza “masculina” para poner sobre las tablas la 
actuación de una mujer gozando. 
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otro (de un amigo, de la mujer seductora, etcétera), llegando a entender que más 
bien él salía ganando doble al ser pagado por tener sexo. Es decir, el propio 
“suplemento de obscenidad” del orden social de dominación capitalista puede 
funcionar en contra de los propios burgueses, para violentarlos. Pero la cuestión 
es que en tales casos esta violencia, de cualquier modo deleznable, es aplicada 


solo individualísticamente, de individuo a individuo. 


En cambio, en el caso de la prostitución corriente de personas pobres o 
de la clase trabajadora precaria, la violencia aplicada supone estructuras que se 
imponen sobre el individuo. Lo cual se constata en el que los individuos 
involucrados en la prostitución nunca actúan solos, aislados, sino que son parte 
de grupos sociales determinados (los clientes, que incluso socializan e 
intercambian experiencias putañeras por la web en foros “comunitarios”), de 
organizaciones criminales de trata (mafias pequeñas, medianas y grandes) o de 


nichos de mercado (como el de los hostales ilegales). 


4. Los límites de la “violencia estructural clasista” ante el hecho de la 


“violación sexual” 


Abel Azcona, hijo de una prostituta heroinómana que lo abandonó al 
nacer, se ha hormonizado y travestido para trabajar como prostituta transexual 
callejera en una de las zonas más peligrosas de Bogotá, como parte de una pieza 
artística performativa cuyo objetivo era vivenciar y registrar la vida de las 


prostitutas transexuales en una conflictuada ciudad del tercer mundo, y a la vez 
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permitir un vínculo de empatía entre el artista y su madre a la que nunca conoció 


personalmente. 


Azcona se interpreta a sí mismo como un “evento político”, como alguien 
que no debió haber nacido, como alguien que si existe actualmente no puede 
menos de irradiar una presencia obscena, la presencia de alguien que nos 
muestra desvergonzadamente su herida abierta, que nos echa en cara su 
infancia abandonada, su niñez abusada y violada, su adolescencia desesperada 
y reprimida, su personalidad desequilibrada y dolorosa que ha sido salvada por 


el arte, pero cuyo contenido es completamente denunciable. 


En un mundo sin opresión de la concepción distorsionada o ideologizada 
de la “clase de la minoría burguesa” acerca de cuál deba ser la organización 
social y política acorde con el hecho-traumatizante de la economía capitalista, 
en cuanto que se impone como una distorsión o ideologización apoyada por las 
instituciones oficiales del orden social existente (a diferencia de las distorsiones 
o ideologizaciones con respecto a dicha cuestión de “organización” propias del 
resto de clases), un mundo de libertad económica, política, social e inclusive 
libidinal no solo para unos pocos sino para el conjunto entero de los ciudadanos, 
la prostitución, el abandono infantil, el abuso o violación sexual, en cuanto 
manifestaciones de la violencia estructural clasista, no existirían y no sería 
necesario que un artista se dedicará a mostrarnos qué son esas cosas que han 
marcado su vida prostituyéndose él mismo, encerrándose en una habitación 
oscura sin nada más que un camastro y una mínima ración de comida diaria 
durante 42 días (de niño era usualmente dejado solo durante varios días por sus 
negligentes adoptantes), testimoniando el abuso o estupro sexual en proyectos 


como "La sombra", donde se reúnen testimonios de personas abusadas o 
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violadas en la infancia junto con fotografías de los parques de juegos donde 
transcurrieron aquellos años en los que les tocó que su inocencia perdida 


encarnara la opresión que genera la “dictadura burguesa” en una sociedad... 


Pero sustentemos este último ejemplo, que suena a un excesivo y 


aberrante determinismo que quizá ni Lenin contemplaba. 


El abuso o violación sexual lo definimos en un sentido básico y de partida 
como la ventaja que alguien saca de los atributos que lo colocan en una posición 
dominante, dirigente o de autoridad para obligar a un segundo a tener relaciones 


sexuales con él. 


Estos atributos pueden ser la fuerza, la edad, el grado profesional, la 
condición de clase económica, el poder político, el liderazgo ideológico o 
religioso, la belleza, el temperamento, la inteligencia, en una violación, de hecho, 
confluyen coyuntados varios de estos elementos. Sin embargo, al tratarse de un 
acto sexual, el conjunto de atributos que determinan la posición desde la que el 
violador impone su dominio sobre su víctima se halla, por decirlo así, 
“sobrecondicionado” por la dimensión del imaginario de fantasías sexuales que 


se halle disponible en nuestra sociedad. 


Pero tenemos presente que las fantasías sexuales no están simplemente 
volando en el aire, por encima de las condiciones objetivas de la sociedad, sino 
que son sometidas a un régimen de concentración para que puedan fungir como 


el "suplemento de obscenidad" de las relaciones de poder político, económico y 
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social’, conjunto acoplado que responde a los intereses de la concepción 
distorsionada o ideologizada, propia de la dominante clase burguesa, acerca de 
la organización política y social “más acorde” al trauma de la economía 


capitalista. 


Ahora, si bien, por lo tanto, existe un doble y correlativo condicionamiento 
estructural, lo “material” y lo “obsceno”, que coloca el espacio simbólico y 
fantasioso para que sea posible la violación sexual, es obvio que en un acto 
empírico como lo es esta se exterioriza una dimensión mucho más radical y 


avasallante. 


Es decir, nos damos cuenta de que hay cierto carácter en una violación 
sexual que no puede ser satistechamente definido o explicado con los elementos 
condicionantes de las estructurales “materiales” (económicas, culturales, 
políticas, etcétera) o “libidinales” (las fantasías obscenas alrededor de la 
violación sexual existentes en un conglomerado social) del orden social de 
dominación capitalista vigente (de la factualmente dominante concepción 
distorsionada o ideologizada acerca de cuál debe ser la organización política y 
social acorde a la realidad traumática del sistema económico capitalista, por 
sobre el resto de concepciones distorsionadas o ideologizadas existentes acerca 


de la misma situación, entre ellas las emancipatorias). 


Y sin embargo, aunque nos esforcemos por definir o decir algo de dicho 


“carácter extra”, no podremos hacerlo; a lo mucho, diremos que la “violación (o 


33 Hemos intentado explorar las múltiples dimensiones del concepto ZiZekiano de 
“suplemento de obscenidad” en el ensayo “Reseñas de videos porno”, incluido en 
nuestro Tres escritos de teoría sexual Zizekiana [Ensayos ZiZekianos lll]. 
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el abuso) sexual” se trata de algo capaz de encerrar o envolver una serie de 
significados o condicionantes, en efecto, materiales o libidinales, pero lo cual no 
nos da ninguna explicación de cuál es la necesidad de que dichos condicionantes 
materiales y obscenos se sinteticen en el significado o en los términos de 


“violación sexual”. 


5. Intento de dar cuenta de la “violación sexual” con la lógica 


sobredeterminadora del “significante vacío” 


Lo que podemos postular que tiene lugar aquí, siguiendo la enseñanza de 
Zizek, que en este punto se basa en la teoría política desarrollada por el 
argentino Ernesto Laclau, es que el significado de “violación sexual” está 
funcionando como un “significante vacío”, dentro del cual hay una serie de 
significados menores o pequeños que llenan, efectivamente, de significados, 
sentidos y definiciones al “significante vacío”, a lo que sea una o la “violación 
sexual”, pero que propiamente no lo explican sino que solo se explican a sí 
mismos, mas en cuanto sobredeterminados justamente por el “significado vacío” 
de violación sexual. V. g.: “hacer que el niño del dueño del fino restaurant me 


haga sexo oral es «violación»”. Expliquemos esto con detención. 


"Sobredeterminación" es un concepto que utilizan Ernesto Laclau y 
Chantal Mouffé en Hegemonía y estrategia socialista (1985) para indicar la 
manera en la que se conforma un orden dominante de las relaciones sociales. 


Inicialmente un determinante de las relaciones sociales sobresale de los demás, 
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para lo cual sacrifica su contenido particular quedando nada más que su envase 
formal, un “significante hueco”, por ejemplo, "pueblo", "economía", "democracia", 
etc., el cual es capaz de conglomerar los contenidos particulares de una 
constelación de determinaciones sociales —una constelación clave para cada 


respecto—. Así: "el pueblo son la pequeña-burguesía, los obreros, los 


campesinos..."; "la economía es la que determina las relaciones políticas, 
sociales, culturales..."; "la democracia es el libre mercado, el sistema electoral, 


el individualismo...". 


Ahora bien, estas determinaciones específicas no se hallarán meramente 
incluidas, como objetos en una caja, en un “significante hueco” determinado, sino 
que se encontrarán inmersas en un tipo de relación con las otras 
determinaciones específicas subsumidas, con el propio “significante hueco” y 
con determinaciones específicas externas, un tipo de relación definido por una 
permanente lucha por mantener la vigencia del “significante hueco” instaurado 
(fortaleciéndolo sumando o restando contenidos según las necesidades 
presentadas) o, de plano, por derrocarlo y asumir el lugar de un nuevo 
"significante vacío" que subsuma un conjunto propio de determinaciones 


específicas. 


Este “ser parte” que una determinación social específica asume ante un 
“significante vacío”, al interior del cual se entra en relaciones de lucha 
hegemónica con otras partes, internas o externas, sea para mantener un 
establecido, o sea para constituir un nuevo, “significante vacío”, o como diría 
Žižek, un “punto de acolchado”, es su carácter de sobredeterminado. Siguiendo 
los ejemplos dados, mencionemos casos de determinaciones particulares 


sobredeterminadas por un “significante vacío”: 


15U 


a) 


La lucha del campesinado por la posesión de sus tierras es una lucha 
necesaria porque con ella nos acercamos más al objetivo de 
empoderar a cada uno de los estratos del pueblo. 

Las relaciones de conflicto y subordinación entre las diversas culturas 
que existen en nuestro país (la cultura criolla, la cultura occidental- 
extranjera, la cultura andina, las culturas amazónicas, la cultura 
africana y asiática, etcétera) no tienen un fundamento de tipo étnico o 
racial. En realidad, no hacen más que reflejar las condiciones de un 
sistema económico donde un grupo reducido de empresarios y 
políticos (sean de cualesquiera cultura) coaligado con los grandes 
capitales multinacionales (sean de cualesquiera cultura) manejan 
interesadamente la explotación de los recursos más valiosos de 
nuestra tierra y el casi monopolio de los negocios más rentables, 
dejando en un segundo plano a los industriales y empresarios 
nacionales, medianos y pequeños (sean de cualesquiera cultura), y 
utilizando sin mayor escrúpulo la fuerza de trabajo manual e intelectual 
del país al que desfalcan (sean dichos trabajadores de cualesquiera 
cultura). 

El individualismo es la defensa de la potestad de individuo no para que 
se encierre en sí mismo y no salga más, sino para que pueda 
desarrollar sin interferencias la entera potencialidad de sus 
capacidades específicas y ofrecer los frutos de ello a cada uno de los 
demás individuos, y también recibir los frutos de los demás; solo un 
conjunto de individuos tales, autónomos, responsables, creadores, 


pueden ser aptos para tomar la rienda del gobierno mediante la 
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participación en los puestos de conducción, en las tareas 
administrativas de control y registro, en la representación de las bases 
populares organizadas por el partido, esto es, en todas las funciones 


que definen una democracia. 


Quizá hay cierta ironía en estas ejemplificaciones. Que es, desde luego, 
amistosa. Porque su contenido responde inconfundiblemente a la teoría política 
marxista y leninista. Pero justamente mediante la presentación de este contenido 
a través del concepto y perspectiva ZiZekiano-laclauista del significante vacío y 
de la sobredeterminación podemos ver que la política emancipatoria depende de 
una estructura conceptual meramente formal, lo cual implica que su lógica de ser 
deje la posibilidad de que la perspectiva teórica y práctica a favor de la clase 
burguesa pueda confundirnos e incluso pretenda apropiarse o relativizar ideas 
clave de la teoría y práctica políticas emancipatorias, precisamente como 
“pueblo”, “sistema económico” o “democracia”. Así, replicándonos que estos 
conceptos son términos muy laxos, vacuos —en efecto—, descaradamente 
ideológicos, que no dicen nada sino justifican una posición, o sino mucho más 
mistificadoramente, diciéndonos que en realidad son conceptos útiles y 
neutrales, en su vacuidad, y pueden bien ser usados para describir la realidad 


desde su propia perspectiva. 


Sencillamente tendremos que aclarar que esta estructura formal de los 
conceptos políticos emancipatorios, o estos como “significantes vacíos”, en la 
teoría y práctica concretas se complementan precisamente con su determinación 


específica marxisto-leniniana: el pueblo de clase trabajadora_o proletaria, el 
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sistema económico del capitalismo, el individualismo de los hombres nuevos 


comunistas. 


6. La lógica materialisto-dialéctica del tránsito de lo genérico a lo concreto 


para dar cuenta del capitalismo y la violación o (abuso) sexual 


Teniendo en cuenta lo que estamos planteando, habría que distinguir 
cuidadosamente incluso entre tres sentidos íntimamente intrincados de lo 


económico desde la filosofía de Žižek. 


Por un lado, la economía o sistema económico como “significante vacío”, 
esto es, como concepto vacío que envuelve una serie de realidades o 
significados: los intereses de los partidos políticos, la diversidad cultural, los 
derechos de las mujeres, etc., sobredeterminándolos a cada cual como siendo 


económicos, o constituidos o explicados por lo económico. 


Quizá la principal grandeza del análisis marxista de la realidad social e 
histórica es el haber desentrañado esta estructura formal sobredeterminadora 
del “significante vacío” de lo económico, esto es, el concebir que la base 
estructural económica, el “modo de producción”, es la principal o prioritaria 
estructura condicionante de las otras estructuras materiales (la institución 
estatal, la familia y las relaciones de parentesco, etcétera), de las 
superestructuras (la ciencia jurídica, la literatura, la filosofía, etcétera), y también 
del mismo “suplemento de obscenidades”, dados en el desarrollo de cada 


situación o estación histórica. 
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Pero asimismo hay otro sentido de lo económico, distinto pero que no es 
incompatible ni refuta la propuesta marxista del papel principal o central de lo 
económico, sobre el resto de determinaciones sociales. Nos referimos a que, 
junto con Žižek, podemos seguir manteniendo esta idea que reconoce a lo 
económico en su concepción abstracta o general de un “significante vacío”, pero 
ahora para, por decirlo así, hacer que aterrice en un terreno definidamente 
concreto e histórico. Es decir, se trataría de la economía o lo económico como lo 
que Hegel denomina un “universal concreto”, y que desde la filosofía de Žižek 
asumimos como el “significante vacío” de lo económico (el “universal” o término 
general), determinado específicamente de un modo social e histórico como 


economía o época capitalista (su concreción o determinación particular). 


En este sentido, la economía capitalista, o dicho a secas, el capitalismo 
se entiende no solo como el condicionante social clave de la estructura material 
de la sociedad moderna, sino además como el resultado entero mismo de este 
condicionamiento, el hecho de que la economía capitalista produzca una 


sociedad capitalista, una ciencia, una vida social y un yo capitalistas. 


Y finalmente, en un tercer término, tenemos a lo económico en cuanto 
nada más que una reflexión de la idea y experiencia de lo económico como 
capitalismo o época capitalista, acabada de mencionar. Se trata de una reflexión 
histórico-genética que simplemente apunta que la aparición de la sociedad 
capitalista con la Revolución industrial y la Revolución francesa (y quizá también 


con la filosofía clásica alemana que culmina en Hegel y Marx, y que es el punto 
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de partida para los análisis de Žižek que nos inspiran**) implica la condición de 


lo que en lenguaje lacaniano-ZiZekiano se llama una “irrupción de lo Real”. 


Es decir, la economía capitalista o el capitalismo presenta una dimensión 
traumatizante o de manifestación de algo que es in-simbolizable, de lo que 
destroza el edificio presumiblemente estable de lo simbólico. Justamente la 
reflexión (inconsciente) o la experiencia de esta dimensión traumática de lo 
económico es lo moderno (y lo contemporáneo) propiamente dicho; es “la 


experiencia” de nuestro tiempo. 


Kant hablaba del faktum (germanización del latín factum, hecho) de la 
razón práctica o ética, para referirse a la evidencia irrefutable y siempre-ya- 
presente en nuestra conciencia acerca de las leyes universales de la moral, 
explicitadas sintéticamente por el imperativo categórico de siempre hacer el bien 
con los demás, de nunca tratar a un “prójimo” como un medio sino como un fin 
en sí mismo, de siempre actuar y decidir solo aquello que si pudiera ser hecho 
por cada uno de los otros, no resultaría perjudicial a nadie (y por lo tanto, si los 
“prójimos” cumplirían las mismas máximas, nadie saldría perjudicado de cosa 


alguna, y yo, alegremente, el primero de estos en quedar indemne), etcétera. 


34 Žižek considera que hay tres, y solo tres, filósofos fundamentales en la historia 
de la filosofía, filósofos que han marcado épocas enteras del pensamiento bajo su 
horizonte: Platón, Descartes y Hegel. Ya van a ser 200 años de la muerte de Hegel y, 
hasta ahora, según Žižek, nada realmente radicalmente nuevo ha pasado en filosofía, 
esto es, no ha habido realmente un cambio fundamental del horizonte filosófico. 
Seguimos bajo el horizonte hegeliano, incapaces de superarlo. Cada una de las grandes 
filosofías de los siglos XIX (Kierkegaard, Nietzsche), XX (Wittgenstein, Heidegger) y lo 
que va del XXI (quizá el “realismo especulativo”) son solo consecuencias, respuestas o 
réplicas limitadamente denegatorias de Hegel. 
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Pues bien, sostenemos que lo económico-capitalista en cuanto trauma o 
irrupción de lo Real, es decir, como experiencia de la época del capitalismo, 
funciona como el faktum traumante de la condición social del conjunto entero de 


los hombres modernos. 


Es decir, cada cual se topa con la evidencia irrefutable y siempre-ya- 
presente, sean cualesfuere las condiciones sociales de vida en las que se 
integre, de que vivir en una sociedad capitalista es algo que en cierta dimensión 
no se puede simbolizar y por ende resulta algo traumático. Esto es, un hecho 
dado que al ser reflexionado en algún momento produce el vaciamiento de la 
“riqueza interior” del individuo, lo excluye del orden social, lo arroja a la 


“destitución subjetiva”. 


Pero sirviéndonos otra vez de la lógica materialisto-dialéctica del paso de 
lo general a lo concreto, que nos ayudó a establecer el segundo sentido de lo 
económico desde nuestra filosofía, tenemos que establecer que en concreto la 
experiencia traumatizante genérica con la que se choca cada individuo que nace 
y vive en la sociedad capitalista, precisa Žižek, es la del “antagonismo de lo 
social”, la de la fractura inherente del orden social vigente que obliga a cada cual 
a ideologizar o distorsionar, según los medios simbólicos que tenga a la mano, 
la experiencia de este impacto (adhiriéndose a una u otra ideología mayoritaria, 
o también minoritaria: v. g., la del “emprendedurismo”, o la del “populismo de la 
clase elegida”, siendo teórico apologeta del neoliberalismo o de un falso 


comunismo guiado por “leyes históricas”; siendo ladrón o sacerdote; etcétera). 


Ahora bien, la violación (o abuso) sexual también puede ser considerada 


análogamente según las distinciones señaladas. 
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Por un lado, puede ser un “significante vacío”, en el que se alberguen una 
serie de prácticas, ideas y significados sociales. Y los elementos constituyentes 
de estos son los factores “materiales” y “obscenos”, cuyas relaciones internas y 
externas encuentran un sentido solo en el horizonte del “significante vacío” de 


“violación (o abuso) sexual”. 


Pero yendo al segundo momento en el que se trata de llevar a un terreno 
concreto el anterior momento genérico, tenemos que notar que los elementos 
sociales “sobredeterminados” por el “significante vacío” de “violación (o abuso) 
sexual” habitan y llevan a cabo sus funciones de lucha por la estabilidad o 
innovación de dicho “significante vacío” en un contexto social histórico 
determinado, que es en nuestra actualidad (por lo menos, en la mayoría de los 
países del globo) el del orden social de dominación que responde a la 
concepción distorsionada o ideologizada de la clase inversora o empresarial 
acerca de la organización política y social que tendría que ser más acorde con 


la realidad traumática del sistema económico capitalista. 


Pero la cuestión es que, en un tercer lugar, creemos que se puede 
plantear que si bien como hemos dicho anteriormente el hecho de la violación (o 
abuso) sexual tiene un carácter extra indefinible, ahora partiendo del planteo 
antecedente de la “violación sexual” como significante vacío y su concretización 
social e histórica, quizá sí se pueda precisar en qué consiste dicha indefinición 


inherente. Pero vayamos por partes. 


Inmediatamente podemos percibir que la vivencia de una violación (o 
abuso) sexual conlleva un trauma o una irrupción de lo Real sobre cierta 


trayectoria vital, algo que no puede ser justificado ni explicado racionalmente, es 
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decir, en un sentido riguroso no se puede decir con palabras lo que fue. Es algo 
que en sí mismo no se puede simbolizar. Quizá ni siquiera pueda caber en un 
relato o en una representacional ficcional, o ensayística, puesto que el sujeto 
violado sexualmente no tiene las palabras para contar su experiencia, está 
bloqueado de escribirla o narrarla (es decir, una vez que ya está traumatizado, 
luego de que mediante un gesto reflexivo diera emergencia a la condición 


traumática en que devino la experiencia de la violación sexual del pasado). 


Zizek se refiere a esto, pensando, por su parte, en las víctimas 
sobrevivientes del Holocausto, como a la paradoja del testigo mudo, el hecho de 
que precisamente en la incapacidad que tiene el sujeto traumatizado de contar 
(o de contar consistentemente) lo que le pasó, radica la realidad y verdad de su 
condición traumatizada. La falla en decirlo, en exponerlo, en indicarlo, es la 
prueba misma, en su forma de impotencia o indeciblidad, de la condición 


verdaderamente traumatizante de lo que no se puede decir. 


Ahora bien, la cuestión que proponemos es que esta consideración de la 
experiencia de la violación (o abuso) sexual como un trauma, como algo 
imposible de simbolizar o ser puesto en palabras, se encuentra a un nivel 
explicativo genérico, el cual en la realidad del hecho objetivo de una violación (o 
abuso) sexual supone o requiere una complementación, quizá nada más que 
reflexiva, que indique o dé cuenta del contexto efectivo y concreto en el que 
acontece aquello que no puede ser simbolizado o a lo que no puede conferírsele 
un significado, a lo que no se puede... justamente desde las condiciones 


características o propias de dicho contexto concreto social e histórico. 
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Lo que planteamos es que en el caso de una violación (o abuso) sexual 
dado en nuestra época, precisamente es este contexto determinado en el que 
tal hecho tiene lugar, esto es, el capitalismo, lo que se presenta como la 
complementación-concretización en una realidad social e históricamente 
determinada del hecho genérico del trauma o de lo in-simbolizable de la violación 
(o abuso) sexual. Es decir, el contexto concreto social e histórico que nos puede 
proveer las coordenadas determinadas para dar cuenta, o dar sentido, de un 


caso de violación (o abuso) sexual dado en nuestros días, es el del capitalismo. 


Pero aquí, por supuesto que ya no nos podríamos estar refiriendo al 
capitalismo o a la economía capitalista en su primer o en su segundo sentido 
señalados, como los condicionantes materiales  (“estructurales” y 
“supraestructurales”) y obscenos dados por la economía capitalista, o como el 


orden de dominación social vigente que ella establece. 


Sino que la idea es que la incapacidad o impotencia del contexto 
capitalista para la simbolización o puesta en palabras de un hecho de violación 
(o abuso) sexual se debe a su especificidad propia, es decir, ya no estamos 
considerando la imposibilidad genérica de simbolizar una violación sino la 
imposibilidad específica del contexto social e histórico en el que se concretiza tal 
imposibilidad genérica: el que el capitalismo, como hemos sostenido, se 
presente justamente también como una “irrupción de lo Real”, como un trauma 


o un evento que no se puede simbolizar. 


Es decir, el hecho o la vivencia de una violación (o abuso) sexual en 
nuestra época es algo que no se puede simbolizar o ser puesto en palabras, 


porque, por supuesto, el entramado de relaciones simbólicas que se encuentra 
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en vigencia en nuestra época, el capitalismo, presupone principios elementales 
semánticos (de simbolización o significación) que conllevan o producen 
fracturas o inconsistencias internas que al exteriorizarse tampoco se pueden 
simbolizar o no pueden recibir un sentido, eminentemente el denominado 
“antagonismo de lo social” (la fractura en clases económicas contradictorias de 


la sociedad)*. 


Con lo que en el hecho o la vivencia de una violación (o abuso) sexual 
tenemos en cierto modo el acople de dos irrupciones de lo Real en distintos 
niveles, en un nivel genérico lo Real o el trauma del acto de la violación, y en un 
nivel específico, lo Real o el trauma del contexto capitalista, del “antagonismo de 
lo social”, en el cual tiene lugar, o es el escenario de, la concretización del hecho 


o vivencia genérica de la violación sexual. 


Este acople es, como se puede deducir, de una índole estrechamente 
recíproca. Pero no se los puede confundir, y por eso hemos presentado varias 
distinciones para poder ser capaz de verlos a cada uno en su parcialidad. Y 
planteamos que la experiencia inmediata traumática o in-simbolizable de la 


violación (o abuso) sexual tiene que ver con el impacto contra el individuo de 


35 Tales fracturas o inconsistencias internas de la semántica de la constitución 
del orden capitalista son una suerte de fallas estructurales inevitables, pero que en 
realidad son propiciadoras del “capitalismo realmente existente”. Como dice ZiZek, el 
obstáculo o aquello que impide llegar a la corrección o estabilidad de algo es, en 
realidad, la condición positiva, propiciadora, de lo que al fin y al cabo realmente se logra. 
Así, no es que el “antagonismo de lo social” sea un obstáculo o algo que impida llegar 
al capitalismo a su ideal, a una estabilidad social armoniosa y justa, sino que el 
capitalismo en realidad depende para su eficacia objetiva y material de partir de los 
efectos del “antagonismo de lo social” sobre las poblaciones en la que se impone. 
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dicho acople recíproco de dos Reales, o del tránsito de un Real desde su 
generalidad hasta su especificidad, que sería nuestra interpretación ZiZekiana 
del “universal concreto” hegeliano**. El resultado ante este choque, podría 
decirse, con lo “Real en movimiento”, mínimamente tiene que ser la “destitución 
subjetiva”, la cual siempre es una apuesta por lo mínimo de lo simbólico —un 
elemento simbólico al que arbitrariamente y sin sentido elegimos para 
representar nuestro modo idiosincrático de gozar: el sinthome (escisión), v. g., 


una armónica que se toca- y así escamotear la psicosis o la catatonia autística. 


36 Por otra parte, debemos a las interpretaciones sobre la obra de Hegel del 
húngaro Georg Lukács el haber captado el sentido de la lógica materialisto-dialéctica 
que supone un “universal que es concreto”, es decir, la unidad de lo genérico, abstracto, 
lógico y de lo específico, concreto y material, de los “conceptos generales” y del contexto 
histórico-social, una unidad efectivamente contradictoria. 
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IV. SENDERO LUMINOSO 


1. Sendero luminoso como un “significante vacío (o maestro)”, y la fobia 


teórica 


La lógica ZiZekiano-laclauista de la sobredeterminación nos puede servir 


para analizar en qué radicó el fracaso del partido maoísta armado Sendero 


Luminoso. 


El 


“significante vacío” en el que se pudieron verter un conjunto de 


determinaciones sociales disponibles en el Perú de la segunda mitad del siglo 


pasado y conformar lo que fue Sendero Luminoso es sin dudas el de 


"pensamiento Gonzalo": 


La ideología marxista-leninista-maoísta solo es tal si se entiende a 
Marx a partir de la interpretación de Lenin, pero un Lenin al que hemos 
captado solo desde la crítica de Mao, pero un Mao que nos dice algo 
únicamente porque lo leemos a la luz de su aplicación en el 
"pensamiento Gonzalo". 

La "guerra popular” es el uso de la violencia armada por parte no 
meramente del pueblo (el campesinado, los obreros o los estudiantes) 
sino de sus “representantes de clase”, esto es, de aquellos que llevan 
a la práctica el "pensamiento Gonzalo" implementando la 
militarización de la clase revolucionaria (v.g., los graduados de las 
“escuelas de comandos de aniquilamiento”). 
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— La "cuarta espada" es una metáfora para definir el lugar del Partido en 
la historia de la lucha revolucionaria comunista, como continuación de 
la tarea de Marx, Lenin y Mao el "pensamiento Gonzalo" plasma la 
“verdad universal” de la destrucción del Estado burgués. 

— "Del Este nace el sol"es una frase con la que el Partido hace referencia 
al lugar geográfico donde se han gestado las revoluciones comunistas 
(Rusia y China), y desde donde se gesta en el Perú, desde los Andes, 


desde la ciudad serrana de Ayacucho donde nació el "pensamiento 


Gonzalo"; etcétera. 


El truco en marcha aquí radica en que el tan mentado "pensamiento 
Gonzalo" no sea nada en sí mismo, es decir, nada en lo que se explicite el orden 
estricto que hace que los pensamientos de Gonzalo se integren en un 
"pensamiento". Si nosotros buscamos algún texto, manifiesto o tratado doctrinal 
en el que se exponga propiamente el "pensamiento Gonzalo" nos sorprenderá el 


hecho de que no hallaremos ninguno. 


Lo que parece ser una excepción en este punto, la extensa entrevista que 
el Presidente Gonzalo concedió en 1988 para El Diario, en realidad confirma que 
el "pensamiento Gonzalo" solo podía tener cabida como un torrente de 
pensamientos espontáneo, contingente, circunstancial, precisamente como un 
continente vacío que bien puede alojar varios contenidos -las respuestas 
surgidas ese día a propósito de cuestiones doctrinarias o de los sucesos políticos 
de actualidad, pero cuya forma misma es una mera concha que solo puede dar 


un sordo y tenue sonido, esto es, no cabe que la teoría y los conceptos 
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categorizados subyacentes en las respuestas dadas por Guzmán en dicha 


entrevista conformen un pensamiento sistemático y crítico. 


Cuando decimos que el “pensamiento” de Abimael Guzmán no tenía una 
forma sistemática y crítica, suponemos dos cosas. Primero, una definición 
mínima de lo que sea un pensamiento o una filosofía sistemáticos y críticos. Y 
segundo, que nosotros nos concebimos en una posición de análisis, si no entera 
y derechamente sistemática y crítica, por lo menos algo más sistemática y crítica 
en comparación de lo que haya sido el “pensamiento Gonzalo” plasmado en 
folletos, directivas partidarias, entrevistas, etc., lo cual nos permite evaluar, 
desde nuestra ventaja, la nula o la pobre, o en todo caso, la más pobre que la 


nuestra respectiva, sistematicidad y criticidad del “pensamiento” de Gonzalo. 


Siguiendo la enseñanza del filósofo español Gustavo Bueno, entendemos 
lo sistemático-crítico como un conjunto teórico que aspira a la totalización de su 
alcance (a establecer doctrinas en lo ontológico, lo epistemológico, lo ético, lo 
político, lo estético, etcétera) en base al planteo de una serie de definiciones, 
cada una de las cuales suponiendo una dimensión crítica. Con esto se quiere 
decir que sean capaces de conformar criterios (del griego kriterion, derivado de 
krinein, separar o clasificar, y del sufijo —io, instrumento), o instrumentos de 
clasificación, para analizar de una manera posicional objetivamente la realidad. 
Es decir, ejercer esta tarea de separación, clasificación, discernimiento de las 
cosas, y lograr que siempre sea posible el tener a la vista un panorama de 
posiciones posibles en donde nuestra postura se podrá delimitar e identificar, 
hallándose en constante pugna destructora con el resto de las posiciones 


posibles determinadas. 
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La cuestión es ZiZekizar esta idea de lo sistemático-crítico de Bueno. Esto 
es, de alguna manera traducir la metodología filosófica buenista en una 
metodología en donde la estructura de lo sistemático-crítico se adapte a la forma 
de los conceptos principalmente de origen lacaniano de Žižek (“destitución 
subjetiva”, trauma, afanisis, “castración simbólica”, etcétera). Por la propia forma 
psicoanalítica de estos, se requiere cierta narrativización de los objetos puestos 
bajo la lupa. De ahí la predilección de Žižek por ilustrar sus ideas con las escenas 
y las tramas del cine, así como con los diversos géneros de la literatura, el teatro, 
la poesía, la novela, pero especialmente los cuentos o relatos. El asunto es 
introducir en esta narratividad teórica, propia de los conceptos ZiZekianos, cierto 
nivel de horizonte de coherencia sistemática (tratar de exprimir lo que haya 
sostenido Žižek en los diversos campos y disciplinas de la filosofía), y cierta 
“dialéctica o polémica teórica”, esto es, un esfuerzo por encontrar el lugar de la 
postura Zizekiana en medio de las otras teorías o filosofías contemporáneas o 
de la tradición (por lo menos en cuanto a Sendero Luminoso, adelantamos que 
la posición teórica de Žižek no es ni culturalista-religiosista ni meramente 


determinista social). 


En contraste con esto, del "pensamiento Gonzalo" solo podemos tomar 
en cuenta su puesta en funcionamiento como “significante vacío o maestro”, es 
decir, el "pensamiento Gonzalo" como capaz de cobijar en él una serie 
determinada de elementos ideológicos, estratégico-militares, intelectuales, 
geográfico-culturales, etc., y de inscribirlos según su forma hueca —"la ideología 
del Partido es esencialmente pensamiento Gonzalo", "la militarización del 
Partido es la aplicación del pensamiento Gonzalo", "la verdad universal es el 


pensamiento Gonzalo", "la sierra andina es el lugar donde la agudización 
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máxima de las contradicciones de clase del país dan origen al pensamiento 
Gonzalo", etcétera-. Lo cual se refleja puntualmente en los programas, 
lineamientos, discursos, boletines proselitistas, y demás, difundidos por el 


Partido Comunista del Perú — Sendero Luminoso. 


Este carácter vacuo propio del significante "pensamiento Gonzalo" fue 
claramente percibido por todas las clases de la sociedad peruana, lo cual 
implicaba una insoportable y aparentemente absoluta falta de entendimiento de 


lo que era aquello “en sí”. 


Aun hoy cuando se intenta responder qué fue Sendero Luminoso, la 
reacción más común es la de un intento obviamente ansioso y desesperado por 
ofrecer sumariamente una explicación, cualquiera que sea, pues sería algo 
terrorífico si es que al pensarlo un segundo más quizá nos entre la duda de que 
el sanguinario partido Sendero Luminoso no fue algo totalmente nefando. Pero 
y qué tal si lo que más se teme que ninguna otra cosa sea precisamente lo 
contrario: el que los peruanos tomemos un buen respiro de aire y nos atrevamos 
a reconocer que no hubo ninguna grandeza interna en Sendero Luminoso, tal 


como dice Žižek con respecto al nazismo. 


Es decir, que no es que Gonzalo y sus camaradas fallaron en su 
estrategia, en el tipo de acciones concretas que eligieron para provocar el 
derrocamiento del “Estado burgués” (clandestinidad del Partido, sabotaje de los 
servicios públicos urbanos, aniquilamiento selectivo de autoridades públicas y 
privadas, etcétera) pero los principios y las experiencias de base presupuestos 
en estas acciones respondían a un auténtico proyecto de revolución comunista 


para el Perú, sino que tales principios y experiencias fundamentales (la 
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interpretación de Gonzalo sobre la abolición del “Estado burgués” en el Perú, la 
vida de Gonzalo en Ayacucho, etcétera) ya estaban errados, los pensamientos 


de Gonzalo y, aún más, la vida misma de Gonzalo ya eran el error. 


Frente a estos supuestos Escila y Caribdis que hermanados amenazan 
devorarnos, el Escila de ver algo valioso en la lucha política de Sendero 
Luminoso y hacernos sospechosos de hacer apología de un partido armado que 
causó miles de muertos y de cicatrices en el país, y el Caribdis de negar toda 
verdad (en el sentido de un acto ZiZekiano) a la revolución comunista de Sendero 
Luminoso y pasar por un reaccionario ciego ante el hecho de que Sendero se 
nutrió de las necesidades e intereses de clase del pueblo (o, al menos, de parte 
de él), el analista se pone nervioso y precozmente ofrece una visión reductivista 


del asunto: 


— Sendero Luminoso fue un mesianismo que actualizó los mitos andinos 
de una Nueva Edad en la que retornaría el Inca -como señaló el 
historiador peruano Alberto Flores Galindo—. 

— Sendero Luminoso fue un fundamentalismo religioso en el que 
Gonzalo fungió como el sacerdote del culto cuya palabra basaba su 
mando incuestionable en las verdades celestes-absolutas de la 
ideología senderista -como propuso el psicoanalista peruano Gonzalo 
Portocarrero—. 

— Sendero Luminoso fue una guerrilla popular (de campesinos, 
estudiantes, obreros) que creía que solo mediante la "fuerza del fusil" 
las clases dominadas podían crear las condiciones sociales para la 


revolución —como indicó alguna vez el propio ZiZek-. 
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— Sendero Luminoso fue un intento desesperado y malogrado de audaz 
Ilustración en el que una élite intelectual provinciana radicalizó la 
experiencia de desarrollo social autónomo de la provincia de Ayacucho 
en los años 60. Frente a la injusticia de la centralización de la actividad 
económica y cultural en la capital y en otras ciudades principales del 
país, se apostó como base del desarrollo social, antes bien que por las 
actividades agrícolas o comerciales, nada menos que por la educación 
superior (la centenaria Universidad Nacional de San Cristóbal de 
Huamanga reabierta después de 80 años, en torno a la cual giraba la 
actividad lucrativa y estudiantil de casi toda la ciudad). El paso 
siguiente de esta apuesta era, como parece lógico, “iluminar el 


sendero” hacia la “verdad” en el resto del país -como planteó el 


antropólogo peruano Carlos Iván Degregori-—. 


En todas estas interpretaciones persiste la ambigúedad señalada de 
esforzarse por contextualizar como sea a Sendero Luminoso en el conjunto del 
complejo cultural (el mito de Inkarri o el “autoritarismo de la tradición colonial”), 
de la situación política (una “guerrilla” maoísta a la latinoamericana) o de los 
movimientos sociales de la época (el “movimiento de la gratuidad por la 
enseñanza del 69” en Ayacucho), y de conferirle, en consecuencia, cierta 
legitimidad, puesto que habría que ver a Sendero como partícipe activo de 
corrientes de dinamismo social mucho más grandes y fuertes, pero siempre que 
a la vez se considere un deber ser francos en nuestra crítica y rechazar 
decididamente el intento revolucionario senderista ("el mesianismo senderista 


fue un riesgo aterrador de la utopía andina" A. Flores Galindo; "el 


fundamentalismo pastoral de Sendero impedía de entrada cualquier posible 
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aporte fructífero del PCP - Sendero Luminoso al país, puesto que implicaba el 
veto de un verdadero diálogo doctrinario tanto al interior del cuerpo partidario 
como en su vida exterior, esto es, en sus relaciones con el resto de actores 
políticos" G. Portocarrero; "la guerrilla de Sendero Luminoso terminó siendo un 
fin en sí mismo, alejándose de una efectiva toma de poder del Estado” S. 
Žižek; "el proyecto de «Ilustración senderista» terminó elitizándose y perdiendo 
la pista de los caminos que abrían los nuevos movimientos sociales en los 70" 
C. |. Degregori; etcétera) —y sin perjuicio que estos análisis reductivistamente 
enfocados sean acertados en sus límites, como lo corroboramos en el ejemplo 


que más conocemos, el de ZiZek?”-. 


2. El trauma de lo Real-capitalista de Sendero Luminoso 


Lo que proponemos no es simplemente que Sendero Luminoso haya sido 
un fenómeno social tan complejo que no deba sorprender la diversidad de 
perspectivas desde las que se lo intente desentrañar, un fenómeno 
multidimensional en el que la historia entera de la “lucha de clases” en el país se 


halla involucrada (indios esclavos contra españoles y criollos; campesinos y 


27 No negamos ni corregimos a nuestro maestro; su juicio es formulado más bien 
como una crítica, en general, de las “guerrillas” latinoamericanas. Es bueno apuntar lo 
que Žižek, nunca adulador ni lameculos (quizá como sí yo de él), nos viene a decir a los 
latinoamericanos con respecto a nuestros orgullosos intentos de revoluciones 
emancipatorias (desde Fidel Castro, pasando por Salvador Allende, hasta Hugo Chávez 
y Evo Morales): que todavía los latinoamericanos no hemos hecho ningún aporte 
realmente universal a la historia de las luchas de liberación del hombre moderno. Solo 
habríamos tenido meras intentonas fallidas. 
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obreros contra burgueses demócratas; estudiantes armados contra las fuerzas 
del orden... y “senderistas” contra el Estado demócrata liberal), sino que la 


cuestión es aún más radical si cabe. 


Ciertamente, Sendero Luminoso da cuerpo al conflicto social 
desencadenado por la dominación de la configuración distorsionada o 
ideologizada acerca de cuál debe ser la organización política y social “más 
acorde” al traumático sistema económico capitalista, propia de la minoría 
“burguesa” o inversor-empresarial, sobre las otras rendidas o subyugadas 
configuraciones distorsionadas o ideologizadas respecto a la misma cuestión, 
propias de todo el resto de la población (a la que, al excluir a la minoría 
“burguesa”, podemos considerar la “mayoría” perdedora restante), las cuales 
asumen una forma de adaptación al dominio de facto de lo burgués, o sino 
proponen o bien alternativas que meramente deniegan la configuración 
dominante “burguesista”, proponiendo que otros modos de organización política 
y social como reacción al trauma del Capital son posibles (alternativas 
izquierdistas o alter-mundistas), o bien la alternativa propiamente proletario- 
subversiva que abre o esclarece la filosofía de Žižek, una suerte de auto-reflexión 
límite (traumática, en cuanto tal) de la propia condición inevitablemente 
distorsionada o ideologizada de toda postura “social”: el aceptar la inevitable 
traumatización del faktum de la economía capitalista sobre los hombres 
modernos, el reconocer que hay una razón ontológica, o que tiene que ver con 
lo Real, lo in-simbolizabe, lo traumático, que impide que podamos hacer frente 
al sistema económico capitalista directamente, con nuestros convencionales 
medios simbólicos-siempre-ya-ideologizados (la alternativa o propuesta 


concreta de respuesta a esta imposible situación de enfrentar el trauma del 
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Capital, la formulamos en la segunda mitad de nuestro El sujeto político post- 


traumático [Ensayos ZiZekianos 11])%. 


38 La opresión estructural señalada que de facto se da en el Perú a favor de la 
clase burguesa-empresarial, cuenta con la aquiescencia de un buen contingente de la 
rendida clase trabajadora, y con la represión directa o tácita de las configuraciones 
distorsionadas o ideologizadas acerca de la organización política y social que sea más 
acorde con la realidad traumatizante del sistema económico capitalista, pertenecientes 
a: 


1) los sectores “izquierdistas” de la clase trabajadora (los partidos 
socialistas o “anti-sistemas”, que participan en los comicios democráticos, 
con mayor o menor suerte, p. e., Morena); aquí por supuesto sucede que los 
intereses del proletariado han encontrado un influjo, pero la cuestión es que 
esto pasa solo en la medida en que aquellos han sido filtrados o tamizados 
por los intereses conciliadores y moderados de la política de la “clase 
trabajadora”, que buscan que su propuesta sea apoyada o consentida por el 
conjunto general de la sociedad; 


2) la “izquierda” de la clase burguesa -llamada coloquialmente en 
el Perú la “izquierda caviar”, haciendo referencia al lujoso manjar—, que 
emerge cuando los intereses de esta clase llegan a captar al proletariado 
aislándolo a su favor -tal como enseña Zizek-; en este caso, 
circunstancialmente, por debilidad o necesidad, el proletariado restringe sus 
intereses y los adapta al horizonte de intereses reformistas propios de la 
burguesía; ambos son aliados (en contra de la “clase trabajadora”), y hasta 
podrían tener ganada la partida, pero incluso en esta alianza burgues-ista el 
proletariado sigue estando solo, es decir, sus verdaderos y radicales 
intereses siguen latentes y a la espera; y 


3) la postura radicalmente proletaria, la más desolada y 
enclaustrada, la cual supone el esfuerzo de reflexionar el trauma del Capital, 
como medio de una intervención sobre él mismo, sobre lo Real del Capital; 
si por su lado, las dos “izquierdas” anteriores buscaban, sea como fuere, un 
papel más determinante del Estado en la economía (tal que pueda servir 
como un protector del pueblo contra la oferta y la demanda del libre cambio), 
y otras medidas relativas, en todo caso, la postura radicalmente proletaria, 
por su parte, buscará que el Estado ocupe enteramente la economía. 


La posibilidad de una “revolución comunista”, sostiene Žižek, depende de 
la alianza entre el proletariado y la “clase trabajadora”, pero en tanto que el 
primero de estos sea totalmente libre para buscar y proponer su política radical, 
y que la invitación a atreverse que de esto salga sea aceptada y seguida por el 
contingente de la clase trabajadora. 
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Ahora bien, el hecho mismo de que la intervención de Sendero sobre la 
sociedad y la historia peruana haya desencadenado la exposición y 
exacerbación de todas las contradicciones y fracturas sociales que supone en 
su radicalidad el “antagonismo de lo social”, es decir, en su condición de reflejar 
el faktum traumatizante de la economía capitalista, implica que, aunque el 
llamado “conflicto interno” tomara naturalmente asiento sobre las condiciones 
objetivas "realmente existentes" del país, su funcionamiento de facto resulte 
impenetrable para los enfoques de hermenéutica histórica o de las ciencias 
sociales, que han solido bastar para dar cuenta de otros fenómenos sociales de 


la historia peruana (dictaduras, insurrecciones, golpes de Estado, etcétera). 


Es decir, Sendero Luminoso y su irrupción realmente hacen inservible 
muchos de los enfoques del estudio de nuestra historia, muchas de las lecciones 
y tipologías aprendidas de ella (“mesianismo andino”, “tradición autoritaria”, 
“guerrilla revolucionaria”, “movimientos sociales populares”, etcétera), y la 
prueba es que frente a esta impotencia de los hermeneutas y de los científicos 
sociales, y ante la supuesta ausencia de mejores instancias teóricas de 
racionalidad, sucede no ya solo que se eche mano sin reparos de lo “irracional” 
en la explicación de esta cuestión (como en las propias hipótesis de Alberto 
Flores Galindo o de Gonzalo Portocarrero), sino que sostenemos que Sendero 
Luminoso nos obliga a llegar al límite analítico en el que es más bien en las 
representaciones ¡-lógicas, temáticamente “irracionales” y últimamente ficticias 
en donde debemos buscar los elementos esquemáticos más exactos que nos 


ayuden a sacar a la luz su modus operandi. 


Prueba de esto es la trama de la película peruana Tarata (2009) de 


Fabrizio Aguilar, que ambienta el entorno social del atentado de coche-bomba 
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atribuido a Sendero Luminoso en una calle comercial del distrito limeño de 
Miraflores —bastión residencial y cultural de la gran burguesía peruana-, en el 
año de 1992, el cual dejó 25 muertos y cerca de 200 heridos, edificios y negocios 
destrozados por la explosión, pero sobre todo infundió un terror en el corazón 
mismo del hogar de la clase social que, en términos marxistas-leninistas- 
Zizekianos, oprime estructuralmente al conjunto general de los peruanos. Un 


terror que quizás dure hasta el día de hoy. 


Un cándido padre de familia que trabaja como funcionario administrativo 
en una universidad estatal se considera el destinatario de toda la parafernalia 
proselitista desplegada por Sendero Luminoso (frases y dibujos pintados sobre 
las paredes de la universidad donde labora, o en cualquier muro de la ciudad; el 
contenido de los folletos o boletines clandestinos que puedan llegar fugazmente 
a sus manos; las propias acciones armadas senderistas noticiadas por los 
medios de comunicación visuales y escritos; etcétera), que hasta ese entonces 
representaba la única justificación discursiva públicamente disponible de los 
senderistas con respecto a las acciones armadas que llevaban a cabo en contra 
de los aparatos del “Estado burgués” y de la propia población civil. Todo lo cual 
era diligentemente registrado e interpretado en una libretita de mano que el padre 
de familia protagonista de Tarata siempre porta consigo, a la expectativa de que 
su inspiración le ¡ilumine en el desciframiento del mensaje que Sendero Luminoso 


se esfuerza por comunicarle. 


Más o menos lo que ha llegado a conocer es que Sendero Luminoso 
quiere que él actúe de mediador clave entre las intenciones y reclamos de 
Sendero, y el bienestar de la sociedad civil y del orden político, para lograr un 


"acuerdo de paz". Esta actitud de intérprete privilegiado y de mediador clave para 
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el armisticio de los violentos sucesos políticos de la actualidad, lo mantiene 
perennemente embebido y casi indiferente frente a las preocupaciones 
cotidianas de su familia (su esposa y sus dos hijos) y de sus conocidos. Su 
responsabilidad ante los suyos la entiende más bien desde dicho compromiso 
"hermenéutico" y político. Ante cualquier conocido que va a comer a su casa o 
con el que conversa en una reunión, no pierde la oportunidad de exponer sin 
más sus teorías sobre cómo una combinación definida de palabras, fechas y 
figuras encauzan un mensaje senderista que exhorta a la pacificación y al fin del 


conflicto político armado. 


La consiguiente reacción de desconcierto y hasta de ridiculización, 
especialmente de parte de la esposa, que genera el que un padre de familia 
miraflorino se halle tan excesivamente fascinado por el conflicto político en 
marcha hasta el punto de que la única manera de mantener a flote su notoria 
condición personal traumatizada es el inventar desesperados esquemas de 
interpretación que confieran un sentido a los convulsivos sucesos actuales y que 
estos consigan encajar con su propia conflictuada vida burguesa, no debe 


ofuscar lo que tiene lugar aquí. 


En primer lugar, lo que tenemos en la posición del padre miraflorino es 
una creencia firme de que hay un “gran Otro”, de que los sucesos violentos del 
conflicto de alguna manera encontrarían una justificación, o serían parte de un 
plan mayor pre-destinado (en el que lo hallen a él mismo como su intérprete, 


etcétera). 


Pero además hay otra cuestión. Cualquier peruano puede dar fe de que 


hablar de las cuestiones de la “lucha de clases”, de la “dictadura de la clase 
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representante de la mayoría”, del uso legítimo de la violencia para el 
arrebatamiento del Estado del control de la “clase minoritaria opresora” y 
proceder con la aniquilación de ésta, etc. —como arriesgada pero 
inevitablemente hacemos nosotros mismos, aunque en un sentido de seria 
revaluación teórico-crítica Zizekiana, luego de haber leído a Marx y a Lenin—, que 
fueron puestas en el tapete por el intento revolucionario de Sendero 
Luminoso, suscita hasta hoy una inquietante exasperación de los interlocutores, 
una mezcla de nerviosismo, impotencia y furia que aparentemente se justificaría 
porque tales ideas comunistas desencadenaron ríos y ríos de sangre (70 000 mil 
muertos), con respecto a los cuales casi ningún peruano puede decir que la 


"sangre de su sangre" no fue derramada. 


En memoria de esta sangre vertida se ha convertido casi en un tabú (que, 
aquí, por lo menos lo estamos rompiendo) llevar adelante una evaluación crítica 
de la condición revolucionaria de Sendero Luminoso desde una perspectiva 
comunista. Lanzar la pregunta de en qué medida Sendero Luminoso fue un 
frustrado pero necesario intento revolucionario del que los comunistas peruanos 
debemos tomar nota para no cometer los mismos errores en el próximo intento 
(la ingente violencia armada, el radicalismo anti-revisionista de su postura, el 
rechazo de las vías políticas electorales, etcétera), o si no fue más bien un 
obstáculo devastador, que, por causa del carácter enigmático, encubierto, o en 
términos ZiZekianos, propio de lo que no está “castrado”, que subyace en el dado 
significante vacío de “pensamiento Gonzalo”, hizo que se creyera que el 
comunismo era algo intraducible, incompatible, inalcanzable dadas las 
condiciones objetivas de la sociedad peruana, y que la “fuerza del fúsil” era la 


única alternativa. 
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Es decir, el problema con el “pensamiento Gonzalo” no era en absoluto el 
funcionar como “punto de acolchado” o “significante vacío” laclauiano, sino el 
que este se configurase concretamente a partir de una posición estructural 
insuficientemente simbólica que Žižek llama, y aquí viene su revancha con 


respecto al tema de Sendero Luminoso, el “falo materno”. 


Esto es, el Presidente Gonzalo era una figura de autoridad, pero de una 
autoridad obscura, secreta, incógnita, que no estaba castrada por ningún título 
simbólico claro que nos permita identificarla e interactuar con ella. Hasta su 
captura nadie sabía quién era ni dónde estaba el Presidente Gonzalo, o ni 
siquiera si estaba vivo o muerto, era un “Amo espectral”, tanto ausente como 


omnipresente, de ahí el atractivo que tenía para sus seguidores. 


La posición opuesta a esta es, por supuesto, la del líder según la 
estructura del “falo simbólico”, el sujeto del falo “virtual” que mantiene su poderío 
sobre los otros, antes bien que ejerciendo directamente sus facultades 
coercitivas sobre sus subordinados, en base a la mera posibilidad de ejercer su 
autoridad que le da su condición de ser castrado, de estar incorporado al 
entramado de relaciones simbólicas en la medida en que ha comparecido a 
portar determinados títulos y funciones reconocidos socialmente. Como podría 
haber sido, en el caso del “Presidente Gonzalo”, si Abimael Guzmán hubiera 
conservado y continuado ejerciendo su título simbólico de filósofo que 
prácticamente abandonó cuando se convirtió en el Jefe (clandestino) del PCP- 


SL. 


Observación. El lugar de trabajo del padre miraflorino, protagonista de 


Tarata, era la Universidad Nacional de Educación Enrique Guzmán y Valle, en 
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donde 2 días después del atentado de Tarata el Estado democrático neoliberal 
peruano, a través de su aparato represivo para-militar, secuestrará e inculpará a 
9 estudiantes y un profesor por la responsabilidad del atentado, para 
luego torturarlos, ejecutarlos y esparcir sus cadáveres en fosas que no serán 


descubiertas hasta un año después. 


En la película, precisamente uno de estos estudiantes secuestrados y 
asesinados por el propio Estado peruano es el hijo de la empleada doméstica o 
sirvienta, de la casa del padre miraflorino. Este muchacho universitario, según la 


trama del film, en realidad no tenía nada que ver con Sendero Luminoso. 


Ciertamente se hace notar que estudiaba en un ambiente estudiantil 
donde la ideología senderista tenía un determinado influjo, como lo tuvo en otras 
universidades nacionales, e incluso en algunas privadas**, así como en sectores 
del sindicalismo y en el sentir politizado de la clase trabajadora. Pero, como lo 
muestra el muchacho del film, el estar en dichos medios donde Sendero hacía 
proselitismo no implicaba el aceptar y el ser partícipe de la política senderista, ni 
siquiera el simpatizar con esta. En las escenas en donde él aparece en el local 
de su universidad, el cual se halla atestado por el ruido de las bocinas que emiten 
consignas senderistas y pintado en todos sus muros con multicolores dibujos y 
frases que hacen referencia a la “revolución senderista”, mantiene la actitud de 
que todo esto ni le va ni le viene, como si estuviera tranquilamente acostumbrado 


a una agitación ajena a lo propio de sí. 


32 Como el caso de la icónica “mártir” senderista de 19 años, Edith Lagos, que 
estudiaba Sociología en la Universidad San Martín de Porres; carrera que, por la 
coyuntura que daba lugar a situaciones como esta, poco tiempo después fue eliminada 
de la oferta académica de dicha universidad, 
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Por ello, el que precisamente este muchacho indiferente haya sido uno de 
los universitarios secuestrados y luego ejecutados, como represalia estatal por 
el atentado de Tarata en Miraflores, es un intento del director de la película de 
mostrarnos la dimensión absurda o irreal que supuso la realidad del “conflicto 
interno”, interpretamos ZiZekianamente nosotros, en cuanto que éste fue una 
manifestación de lo Real (lo in-simbolizable) o traumático propio del 


“antagonismo de lo social”. 


Aquí un acápite con respecto a la “condición genérica traumática” de la 
guerra o conflicto interno entre Sendero Luminoso y el Estado capitalista peruano 


(incluso medianamente “populista” en el periodo de gobierno de Alan García). 


Si bien un suceso como este, que duró varios años y fue seguido con 
atención por los medios internacionales, tuvo una manifestación más 
escandalosa y pública que, por ejemplo, una violación sexual secreta a un infante 
que nunca fue conocida o dicha por nadie; en ambos casos se da igualmente la 
consecuencia y condición de que no contarán con instancia de redención o 


recompensación alguna. 


Es decir, en lo traumático resulta lo mismo si los sucesos concretos (la 
violencia política terrorista —por parte de ambos bandos del conflicto—, o la 
violencia sexual a un menor o a un ser humano frágil física y mentalmente) fueron 
públicos o silenciados, multitudinarios o cosa de dos o tres, denunciados 
judicialmente o simplemente dejados pasar, psicoterapeados o no tocados en 
ningún pelo, etc., pues en cualquiera de las circunstancias (incluso en la “mejor” 
de ellas, por ejemplo, en una violación sexual a un menor llevada a juicio, en el 


que el agresor es condenado, y la noticia circula por los medios, y se escriben 
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libros y películas inspirados en este caso para concientizar sobre este mal de la 
sociedad, y la “víctima” recibe un seguro de salud para llevar todos los años que 
sean necesarios el requerido tratamiento terapéutico, etcétera), se trata de 
sucesos que tienen una dimensión que nunca podrá ser inscrita en el orden 


simbólico. 


Esto es, sería demasiado esperar o desear que tales violencias consigan 
ser curadas o cicatrizadas, puesto que esto supondría algún modo de 
reconocimiento, y por ende de definición, de la violencia vivida en cuanto tal, 
pero esto último, una “definición” es precisamente lo que no puede caber con 
respecto a una violencia estrictamente traumática —frente a esto, el trauma y la 
consiguiente “destitución subjetiva”, la única alternativa positiva que desde la 
filosofía de Žižek podemos plantear es la denominada “identificación con el 


sinthome”*-., 


Ahora bien, en el final de Tarata se redobla el planteo de que lo único 
cierto que se puede explicitar de la guerra armada interna desencadenada por 
Sendero Luminoso es la irracionalidad, la absurdidad o la irrealidad relativas a 
una situación traumatizante como tal, esto es, que no puede ser significada o 


definida racional-simbólicamente. 


Aquí, además, podemos conceder que esta situación traumatizante 
concreta, el “conflicto interno” por Sendero Luminoso en cuanto manifestación 
del “antagonismo de lo social” que nace por mor de la existencia traumatizante 

4 En diversos lugares de los anteriores volúmenes de Ensayos ZiZekianos 
hablamos de esta “identificación con el sinthome”, aunque más directa y 


explicativamente en El sujeto político post-traumático, donde ponemos el ejemplo del 
“hombre armónica”. 
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de la economía capitalista, se presentó en una modalidad más bien 
espectacularizada. En el sentido de que Sendero Luminoso puso a Perú en el 
mapa político, e incluso filosófico, mundial; por ejemplo, en su vasta obra, Žižek 
solo menciona y analiza un tanto los hechos y obras de dos peruanos: Mario 
Vargas Llosa, premio Nobel de Literatura, y su La guerra del fin del mundo 
(1981), y Abimael Guzmán, un profesor de filosofía que hizo su tesis sobre Kant 


antes de convertirse en el cabecilla de Sendero Luminoso. 


Pues bien, lo que pasa al final de Tarata es que el padre miraflorino es 
detenido en pleno toque de queda por la policía o el ejército, y al hacerle el 
cacheo de rutina encuentran la libretita que el padre miraflorino siempre lleva 
consigo para apuntar los supuestos mensajes cifradamente mandados por 
Sendero Luminoso, o las interpretaciones que él hace de estos, etc., con lo que, 
por el indudablemente contenido “senderista” de sus páginas, y quizá por lo 
sospechoso que pudiera haber resultado que este hubiera estado plasmado en 
un libretita ya con cierto trajín, con textos fragmentarios y dibujos irreconocibles 
(como la de alguien que da cuenta de una atropellada y encubierta actividad), es 
requisitoriado a la comisaria, y luego a Seguridad del Estado, como sospechoso 
de ser senderista-terrorista (por supuesto que el padre miraflorino les explica a 
los policías que la libretita es parte de una misión secreta de traducción e 
intercambio de mensajes entre Sendero y el orden civil establecido, para llegar 
a un “acuerdo de paz”; pero los policías no creen en el desquicio de sus palabras, 


quizá pensando que él las decía para despistar y zafarse). 


Previamente a esta escena, la hija adolescente de este padre miraflorino, 
siempre vestida de negro, rimmel en los ojos, se había escapado de su casa, 


con mochila escolar a la espalda, llevándose algo de ropa y otros enseres 
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básicos. La situación en su casa fue insufrible para ella. En esto desde luego 
tenía que ver el que la bomba del atentado en la calle Tarata había destruido el 
negocio de venta de cosméticos de su madre (el edificio de departamentos 
donde viven también se hallaba cerca del centro del atentado, pero a suficiente 
distancia para terminar solo con los vidrios de la ventanas rotos, 
afortunadamente -si pudiera decirse—), y el que todo esto haya cubierto con un 
enervante manto de temor la vida cotidiana de los vecinos miraflorinos, que veían 
que ni siquiera en una de las zonas más exclusivas y lujosas de la capital, la vida 
o los negocios podían estar al resguardo de las más infames consecuencias del 


“conflicto interno” desencadenado por Sendero Luminoso. 


Pero en su caso particular, esta chica tenía que lidiar con un padre que se 
mostraba todo menos como una figura de protección, seguridad, consuelo y 


cuidado para la esposa y los hijos. 


Aunque en cuanto que es un padre inconsistente, sería un ejemplo 
modélico, según Žižek, de cómo son todos los padres “de carne y hueso”, o en 
la realidad. Nunca un padre “empírico” está a la altura del título simbólico del 
padre; esta brecha precisamente da evidencia de su “castración simbólica”, esto 
es, el que uno sea considerado y tratado como padre no porque es alguien 
efectivamente protector, brindador de seguridad y cuidado para los suyos, etc., 
sino porque se supone que uno actuará así, o lo tratará, pese a que en realidad 


no llegue a ser cierta tanta maravilla. 


Y, en efecto, es para buscar y encontrar a su hija, que el padre sale en 
medio del severo toque de queda. La llega a encontrar rondando por las calles 


cercanas a la casa de unos parientes, luego de reconciliarse con la asustada 
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muchacha, avisa en esta casa que ellos están ahí y deja a su hija, por el 
momento, para no arriesgarla. Después, el padre va en busca de su esposa, a 
la que dejó en una reunión social (es estando en esta que recibieron la llamada 
del hijo menor que les alertaba sobre la huida de su hermana adolescente; y de 
donde el padre salió disparado). Pero es mientras conduce que es detenido por 


los elementos de la policía que controlan el cumplimiento del toque de queda. 


En la toma final de la película, vemos que un juez sentencia a 20 años de 
prisión al padre de familia miraflorino por ser militante de Sendero Luminoso y 
actuar subversivo-clandestinamente en contra del Estado peruano. La esposa 


estalla en lágrimas. 


3. La anti-revolucionaria “pasión por lo Real” de Sendero Luminoso 


Zizek nos ofrece una muy sugerente inversión de una infame frase 
atribuida a Goebbels y a otros líderes nazis, “cuando escucho la palabra Cultura, 
saco mi pistola” (obscenidad propia de quien detenta el respaldo de las fuerzas 
represivas del Estado): “cuando escucho la palabra pistola, saco la Cultura” (esto 
es, el sinthome fundamentando la “pulsión de muerte” libertaria de la práctica 


cultural). Sigamos a Žižek en su explicación de la resonancia de esta inversión. 


La primera lección que hay que extraer del “sacar la Cultura”, es que ya 
es hora de juntar el coraje suficiente para rechazar abierta y perentoriamente el 
ceder ante lo que Žižek refiere como la “pasión por lo real”: el apasionamiento 
por llegar sea como fuere lo más pronto posible a los más altos puestos del 
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poder, de utilizar hasta el último de los recursos "duros" (hardcore) para hacer 
de una vez aquello a lo que se refería el vate peruano César Vallejo cuando 


proclamaba que “hay, hermanos, muchísimo que hacer”. 


Žižek señala que esta “pasión por lo real” fue lo que movilizó los proyectos 


políticos revolucionarios y pseudo-revolucionarios más radicales del siglo XX. 


Desde la Rusia estalinista en la que uno como miembro comprometido del 
Partido tenía que estar dispuesto a declararse culpable si es que de esa manera 
quedaba individualizada la responsabilidad sobre la caída de la productividad 
económica del año o sobre la enviciada burocratización de los mandos del 
gobierno, etcétera, “la culpa es nuestra (como funcionarios defectuosos) y no de 
la Causa”, aunque esta asunción implique la pena de muerte o el destierro al 


Gulag... 


Hasta la Cuba de Castro en la que previamente a la muerte del líder se 
vivió en la isla un largo periodo de estancamiento “atemporal” no solo en la 
economía y en la tecnología (cuentan que incluso hasta hace pocos años cargar 
una búsqueda de Google demoraba 5 minutos o más), sino en la propia dinámica 
de la política y de la ciencia. Así por ejemplo, los dilatados e inútiles discursos 
de 10 horas de Castro; o el caso del suicidio del hijo mayor de Fidel, un físico 
nuclear educado en Rusia que como se puede apreciar en algunas entrevistas 
en video era ya no un “muerto vivo” —que como tal vaga buscando incesante y 
vehementemente su muerte definitiva, sea para ser enterrado o para renacer 
liberadamente, como sujeto que luego de su exclusión del “gran Otro” sobrevive 


merced a su sinthome o “tic”, que evita que caiga en la psicosis- sino un “vivo 
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muerto”, alguien cuyo infausto sentido de la vida es mantenerse en una condición 


invariablemente mortecina y tediosa*!. 


Desde la Alemania nazi en la que, como ha expuesto la filósofa Hannah 
Arendt, la “solución final” del exterminio de los judíos era una medida 
completamente irracional desde una perspectiva económica y bélica, es decir, 
los “campos de concentración” suponían un gasto significativo de recursos, el 
cual, no obstante, seguía teniendo la prioridad aun en los momentos más álgidos 
de la guerra. De esta suerte, no es tan exagerado sugerir que para la “Causa 
nazi” era más importante exterminar aunque sea a un judío más que impedir que 


Berlín termine siendo arrasada por los aliados.... 


Hasta Sendero Luminoso en Perú con su espiral extenuante y absurda de 
violencia, por ejemplo, su pretendido desarrollo de “Bases de Apoyo” a través de 


la propaganda del “aniquilamiento selectivo”. 


Sin embargo, los blancos que Sendero Luminoso elegía como parte de su 


guerra estratégica eran cada vez más imposibles de creer. 


Así por ejemplo, el general Enrique López Albújar, que por llamarse así 
alguna inmunidad debía de tener —cómo no sentir humedecidos los ojos al 


recordar la suerte del esclavo negro Matalaché, de la homónima novela de 1928 


11 El situar positivamente la muerte como la desdichada prueba paradójica de 
que se está vivito, aunque no coleando tanto, es, según Žižek, una modalidad, en efecto, 
radical de lo que conocemos como “castración simbólica”, el conseguir algo a través de 
su renuncia. Conseguir ser fieles a la Revolución a través del internet excesivamente 
lento, de dejar de leer libros o del ser obligado a estudiar una carrera sin atender a 
nuestra vocación, etcétera. No es casualidad que el líder de la Revolución por la que los 
cubanos se “afirmaban renunciando a sí mismos” se apellidara Castro. 
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(escrita por el escritor precursor del indigenismo Enrique López Albújar), al que 
obligaban a “cubrir” a las negras en un cuarto oscuro y silencioso, pues éstas 
tenían prohibido hablar mientras estuvieran dentro para no dar a conocer su 


identidad, y producir con ello generaciones anónimas de esclavos de hacienda- 


Pero también líderes de “asociaciones de base” de barrios populares 
como María Elena Moyano, dirigentes sindicales carismáticos de clara tendencia 
izquierdista como Pedro Huillca, etc., etc., etc., gentes que bastaba tratarlos un 
rato para darse cuenta de que si bien no se proclamaban comunistas, hubieran 
sido de un apoyo valiosísimo en un posible proceso de transformación social, el 
cual, en cuanto tal, como nos lo recordó el ex-presidente uruguayo José Mujica 
a propósito de su renuncia a la vida pública, supone una larga duración, ¿si no 
era con ellos, o con políticos de perfil parecido, con quiénes entonces se podía 
sacar adelante ya no solo la toma revolucionaria del mando político sino las 
rigurosas medidas de des-implementación del ejército y del aparato burocrático 
para poner el poder en manos de un pueblo de obreros-armados y de sus 
delegados, tal como teorizaba Lenin que tenían que ser las primeras medidas 


concretas de una revolución comunista?“ 


42 Por otra parte, Žižek sostiene que nada nos impide soñar con un comunismo 
post-leninista en el que ya no sea necesaria esta tarea participativa del ciudadano 
común en la toma de decisiones y en el control del funcionamiento de las instituciones 
de la sociedad comunista, en cambio, en el que una burocracia enteramente 
mecanizada y sumamente eficiente se encargue por sí sola del conjunto entero de los 
procedimientos para regular nuestra vida de “economía socializada”, y así, podamos 
tener el tiempo libre y holgado para leer libros, ver películas, escribir ensayos, etcétera. 


Sin embargo, Lenin ya era ZiZekiano, pues su propuesta de abolir la burocracia 
se sostenía bajo el supuesto de que el avance tecnológico nos permite cada vez más la 
mecanización-maquinización-“digitalización” completa y plena de las tareas 
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Esta violencia de la toma del poder por el fusil ya, ya, ya, era realmente 
una pantalla con la que se desviaba de la atención pública —y con la que los 
propios senderistas se ayudaban para torcer la cabeza y no mirar la llaga de la 
que brotaban sus impotencias— el hecho conocido o intuido por quien se enfrente 
crítica y Zizekianamente al asunto de que el líder de este movimiento, Abimael 
Guzmán, en realidad, carecía del carisma de un verdadero líder, esto es, se 
negaba a asumir esta irracional posición estructural del Amo político. Solo si la 
hubiera asumido, esta posición hubiera funcionado de sustento a la praxis 
comunista revolucionaria, para empezar, y ciertamente aprovechando la 
particularidad de que Guzmán era filósofo de profesión, llamando la atención de 
la necesidad de una teoría crítica comunista que repita radicalmente el impulso 
inicial o de origen de la obra de Mariátegui y saque algo distinto (traicionándolo). 
Es decir, la consigna senderista de “seguir el sendero luminoso abierto por 


Mariátegui” fue lo que desde el inicio nunca se tomó en serio... 


Detengámonos en el caso de Guzmán, en cuanto que nuestra propuesta, 
de un modo análogo a la afirmación de Žižek de que Hitler fracasó por no ser 
más radical de lo que fue —es decir, Hitler presentó una alternativa al capitalismo, 


pero no desde una base económica, no desde el objetivo de eliminar la lucha de 


administrativo-contables, de registro, conteo y control de los procesos que delinean las 
políticas económicas, jurídicas, sociales, etc., de una sociedad comunista, es decir, en 
el mejor de los casos, las máquinas harán el entero trabajo logístico, administrativo, e 
incluso la mayor parte de los procesos programáticos ya delineados de antemano por 
un cuerpo de dirección del Estado que vaya soltando y automatizando sus cada vez más 
reducidas funciones hasta desaparecer. 
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clases económicas y cambiar realmente el orden de las cosas—, es que Abimael 


Guzmán no fue lo suficientemente radical para ser un comunista revolucionario. 


Es decir, como intelectual “proletarizable” que era (profesor de una 
universidad de provincia, dirigente local de las huelgas del profesorado dadas a 
la sazón -la represión del gobierno lo hubiera expulsado de la universidad en 
una próxima ocasión de todas maneras—) Guzmán tenía la oportunidad para 
“pasar a la teoría” desde la década del 70 hacia adelante... y quizá recién ahora 
estaría culminando sus últimas obras, que tendríamos que leer y estudiar en la 
siguiente generación, y quizá luego recién un movimiento revolucionario armado 
podría emerger para iluminar verdaderamente por el “sendero luminoso” del 
comunismo más altamente teórico nunca antes visto en la entera historia 
universal, guiados por el ejemplo del Amo amigo Guzmán, entregado 
radicalmente a traicionar amorosamente a Mariátegui (repitiendo, se insiste, no 
sus doctrinas o perspectivas sino el impulso del acto que significó la aparición de 
su obra teórica “como hace el auténtico discípulo de un maestro, según enseña 


Žižek-). 


En vez de esto, Guzmán pasó a la “lucha política”, convencido por su 
esposa, por sus estudiantes o por quiénes sean, hasta asumir la Jefatura del 
Partido Comunista del Perú - Sendero Luminoso. Es por ello que las piezas 
teóricas que tenemos de Guzmán son de su etapa previa a la de su vida de 
profesor de filosofía (como profesor y como revolucionario “jefe del Partido”, no 
escribió nada con aliento teórico): sus tesis para graduarse en Filosofía y en 


Derecho en la Universidad Nacional de Arequipa. 
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A continuación hablaremos de la más legible y ponderable de las dos, por 
supuesto, la tesis en Filosofía de 1961 titulada “Acerca de la teoría kantiana del 


espacio”, sustentada cuando Guzmán tenía 27 años. 


Observación. Por otra parte, con respecto a la tesis de Derecho de 
Guzmán, me pasa en cierto sentido como con el disco compacto de casi una 
hora —publicado en 1999- de canciones e himnos “senderistas” grabados 
coralmente por los propios partidarios de Sendero Luminoso presos en la cárcel 
de Canto Grande a principios de los 90, antes de que Fujimori reprima 
violentamente un motín ocurrido allí, dejando por lo menos 50 presos muertos y 
disolviendo definitivamente el núcleo de reunión senderista que se había 


generado en tal penal. 


Muchas de las canciones de dicho disco son bellas; algunas, obras 
maestras del canto político, como el “Himno a la camarada Norah”, y 


especialmente, “El Partido”. 


Tal vez no sea casualidad el que esta última sea prácticamente la única 
canción del disco en la que no hay ninguna referencia explícita en la letra al 
“Presidente Gonzalo”, a la “Guerra Popular” o al maoísmo —por supuesto que al 
margen del “Partido” mismo, el cual es nombrado, explicado y elogiado, desde 
el título hasta la última estrofa, pero sin dar ninguna especificación de qué partido 


es, esto es, en realidad funciona como un “significante vacío”—. 


Para ayudarnos a entender lo que tiene lugar aquí consideremos el 
planteo teórico de Žižek en torno al presunto “nazismo” del grupo alemán de rock 


Rammstein. 
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Una ideología se configura no solo con los elementos de su basurienta y 
distorsionadora visión de la realidad, p. e., los judíos como una raza sórdida y 
anti-moral, etc., sino que también requiere de elementos que no son por sí 
mismos ideológicos, son “pre-ideológicos”, y que muchas veces son realmente 
liberadores y buenos -la disciplina personal y colectiva, la solidaridad de grupo, 
etcétera—, siendo justamente los que al venir a formar parte de las ideologías les 


confieren a éstas de cierta credibilidad y apariencia de consistencia. 


Con lo cual, el trabajo del crítico de la ideología será separar “la paja del 
trigo”. Separar la basura ideológica de los elementos pre-ideológicos valiosos 


que luego son “ideologizados”. 


Y precisamente esto es lo que hace Rammstein cuando goza en sus 
espectáculos de los elementos pre-ideológicos de la “economía libidinal” nazi (v. 
g., se levanta una pierna como si se iniciara una marcha militar pero la cual se 
funde en una coreografía metal-gótica, se alza un brazo hacia arriba 
acompasadamente como si fuera un saludo al mar inmenso al que se canta, 
etcétera), colocándolos por fuera del horizonte de la semántica nazi, gozándolos 


“sin culpa”—podría decirse- y liberándolos. 


Sin embargo, al escuchar en su conjunto dichas canciones de los 
“senderistas” de Canto Grande, tengo que decir que literalmente me dan unos 
retortijones de acidez en el estómago. En serio, me generan esta sensación 
física, que se prolonga unos días hasta que la música de Sendero deja de estar 


fresca en mi cabeza. 


Y algo semejante es lo que me ocurre con la lectura de la tesis de Derecho 


de Guzmán, “Sobre el Estado democrático burgués” (que, por otra parte, 
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ciertamente no es nada bonita), sustentada también en 1961. Solo que además 
de los retortijones siento una pena tristísima, como si lo que rezuman las 
afirmaciones de este escrito fuera el sentir de alguien que está siendo aplastado 


por cajas de 100 toneladas que caen desde arriba. 


¡Qué diferencia!, pese a lo que fuere, con la lectura de la tesis de Filosofía 
sobre Kant, en la que se siente la respiración de alguien que ama la teoría, que 
se esfuerza por guiar pormenorizadamente y con una exactitud gélida al lector 


para que siga la exposición sobre Kant. 


3. El Kant ZiZekiano 


“Acerca de la teoría kantiana del espacio” es un trabajo académico — 
permítasenos decir— demasiado pegado al texto kantiano. Uno puede sacar de 
ahí un resumen claro del primer capítulo de la Crítica de la razón pura (1787), 
pero que se haya desconectado del planteo filosófico kantiano general, es decir, 
de lo que implica para la facultad de la razón el haber limitado el conocimiento 
del mundo únicamente a lo que ha pasado por las estructuras a priori de la 
sensibilidad (el espacio y el tiempo) y del entendimiento (las categorías 
aristotélicas). Implicación que Kant desarrolla en el tramo entero de la segunda 
parte de su extensa obra, mientras que dicha limitación del conocimiento humano 
Kant la presenta en el capítulo inicial de la primera parte de su obra, llamado 
“Estética trascendental”, cuestión que continúa desarrollando en los siguientes 


capítulos; pero es solo tal presentación inicial de la cuestión, dada en ese 
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mencionado capítulo, y nada más, lo que considera el joven Guzmán en su 


estudio. 


Para dar una interpretación de la Crítica de la razón pura (1787) 


seguiremos a Žižek. 


Sostenemos que la diferencia kantiana entre: 


Entendimiento: (en alemán: Verstana), la facultad cognoscitiva que 
aplica las categorías universales de cantidad, cualidad, relación y 
modalidad sobre las intuiciones empíricas, o percepciones 
recogidas en nuestra conciencia (es decir, cada cosa o ser que 
encuentra una constatación en nuestros sentidos), con el fin de 
conseguir llegar a establecer leyes necesarias y válidas para 
cualquiera de los casos en los que nos sea posible llegar a tener 
una constatación de las intuiciones de nuestros sentidos (v. g., la 
ley de la caída de los cuerpos, o la ley de la presión del aire, 
etcétera); leyes que, en cuanto tales, suponen esquemas 
trascendentales, o estructuras que funcionan como «condiciones 
universales de posibilidad o realización» en las que tienen lugar la 
confluencia sintética de lo que contingentemente devino de los 
sentidos y las categorías del entendimiento; este esfuerzo es el 
conocimiento; y por otra parte; 

Razón: (en alemán: Vernunft), la facultad cognoscitiva 
determinada por el libre pensar que, por el contrario, no requiere 
ningún sustento último de las intuiciones sensibles, elucubrar, 


diríase, “pasándose por encima del tiempo y del espacio” acerca 
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de la naturaleza de Dios, de la inmortalidad del alma o de “el 
mundo” como una totalidad (v. g., la idea del Dios creador y 
omnipotente de la teología cristiana, la idea del “purgatorio”, o la 
idea de un universo como el resultado finito de una puesta en 
conjunto de los seres, o incluso infinito); cualquier posible defensa 
de ellas vale lo mismo que cualquier posible ataque, puesto que 
las referencias en discusión en tales “ideas” no son adecuadas 
para formular sobre ellas juicios universales y objetivos del 


conocer propiamente dicho; 


consiste, en realidad, nada más que en ser dos etapas de las cuales la segunda 


es la radicalización de la primera. 


Es decir, en la instancia inicial, el entendimiento establece un corte tajante 
entre, por un lado, el fenómeno, cualquier cosa o ser que es susceptible de las 
intuiciones de mis sentidos, v. g., un perro, los dolores de cabeza, el rey —a partir 
de los cuales se puede obtener conocimiento de propiedades, leyes universales, 
etcétera—. Y por otro lado, lo que queda fuera del fenómeno, el noúmeno o 
“Cosa-en-sí”, lo que no puede ser captado por nuestros sentidos, de lo que se 
puede pensar cosas en este u otro sentido pero no conocer en sentido estricto 
absolutamente nada, pues carecemos enteramente de la posibilidad de 
constatar su ser, en última instancia, con nuestros sentidos, v. g., un unicornio, 


“La Mujer de mi Vida”, la eternidad. 


Mas en una segunda instancia, al ponernos ahora en el punto de vista de 


este campo de lo nouménico, en el dominio positivo de la razón, lo que 
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sencillamente viene a tener lugar es una operación reflexiva de identificación con 
el corte mismo dado en el momento anterior. En este sentido, se podría decir 
que la razón sería, en realidad, la "herida" íntimamente interior del propio 
entendimiento, es decir, es la condición tajada que resulta cuando el 
entendimiento se conforma a sí mismo delimitándose como el terreno donde solo 


circulan los fenómenos y separando de su alcance la Cosa-en-sí. 


Esto supone que la Cosa-en-sí también solo surge (aunque siendo 
rechazada) a raíz del mismo corte (que delimitaba lo fenoménico); siendo de este 
modo la Cosa-en-sí una suerte de “marca o cicatriz” de dicho tajo o corte. 
Asimismo, la instancia de la razón (únicamente desde la cual es posible tener 
acceso a la Cosa-en-sí, según Kant) es, en realidad, una puramente reflexiva, 
es la constatación —diríamos- teórica de que el corte crea su propia posibilidad 
de ser, por supuesto que no como lo que divide dos dimensiones 
inconmensurables, sino como lo que separa temporalmente la “condición 
cortada” de su reflexivización. Es decir, en un sentido estricto el corte 
entendimiento/razón solo surge visiblemente desde esta segunda instancia 


kantiana de la razón. 


Dicho de otro modo, el entendimiento en cuanto ámbito limitado por la 
condición de que los elementos válidos en él son solo los que llegan a tener, 
aunque sea en última instancia, una constatación en lo sensible, en intuiciones 
(los fenómenos, los experimentos y las leyes científicas, etcétera), es solo una 


evidencia alcanzada retrospectivamente desde el momento reflexivo de la razón. 


Por otro lado, en cuanto que esta instancia reflexiva de la razón es 


correlativa a la limitez de aquel “ámbito limitado” del entendimiento, es decir, en 
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cuanto que la condición cortada de ambas emerge únicamente en la reflexión 
del corte mismo —se insiste, dada en la instancia de la razón (Vernunft—, se 
podría afirmar que, por su parte, la razón se auto-genera a sí misma, es decir, 


en una especie de “cinta de Moebius”, es el corte que surge con el corte mismo. 


Ahora bien, habría que decir que en esta interpretación interviene el 
mecanismo retroactivista de creación de las verdades, la “postulación de 
presuposiciones”, que extrae nuestro maestro Zizek de su lectura del 


materialismo dialéctico de Hegel*. 


Es decir, presuponemos que hay un corte que separa al entendimiento y 
a la razón, al “mundo de los fenómenos” y al “mundo de las cosas-en-sí”, etc., 
pero, en realidad, nosotros solo hemos podido llegar a esta presuposición 
cuando hicimos el gesto de hacernos conscientes de ella, es decir, previamente 
a este “ver un corte” entre razón y entendimiento, tal corte no existía, sino que 


empezó a ser evidente desde que implícitamente lo postulamos o pusimos. 


E incluso también entra a tallar aquí, a propósito del indicado punto de 
auto-generación de la razón a raíz del corte mismo que la separa del 
entendimiento, el postrer “giro dialéctico” que da Žižek al mecanismo de la 
“postulación de presuposiciones” en las últimas páginas de El sublime objeto de 


la ideología (1989). 


43 Desarrollamos con detalle la lógica de la “postulación de las presuposiciones” 
en el ensayo tercero de nuestras Notas exageradas ZiZekianas [Ensayos zizekianos IV], 
intitulado “La retroactividad, motor de la «postulación de presuposiciones», en la génesis 
de la belleza y del amor en Yo soy Betty, la fea”. 
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Nuestro filósofo plantea que es necesario que haya un cierto auto-logismo 
que dé arranque o sustento a tal mecanismo. Se requiere un punto de 
“subjetividad”, en el sentido más radical de este concepto, es decir, en el sentido 
de la vacuidad del sujeto, del sujeto barrado o la “destitución subjetiva”. Esto es, 
se requiere en cierto sentido aplicar el mecanismo de generación de las verdades 
sociales contra sí mismo (para así desentrañar el mecanismo que genera el 


mecanismo de la generación de la verdad). 


Llevar a la “postulación de presuposiciones” a su límite dialéctico, de pasar 
de la “reflexión determinante” (las presuposiciones están allí, pues yo las he 
postulado) a la “determinación reflexiva” (hay una presuposición que es la de 
que yo postulo presuposiciones): la “presuposición de la postulación”. Y 
precisamente esta “presuposición de la postulación (de presuposiciones)” es el 
sujeto ZiZekiano, el sujeto des-subjetivizado, el “muerto vivo” con su sinthome, 
que constata la inexistencia del “gran Otro”, la fractura constitutiva del universo 


simbólico de las verdades. 


Y en cierto sentido, el Kant Zizekiano que hemos bosquejado pone con 
tino el principio del corte que divide entendimiento y razón, naturaleza e historia, 
lo simbólico y lo real —utilizando traducción lacaniano-ZiZekiana—, en un punto 


auto-lógico puramente reflexivo o formal. 


Ahora bien, para sacar las consecuencias de este planteo al nivel de lo 
práctico, aquí tenemos que precisar la diferencia con una concepción 
simplistamente kantiana (rastreable quizá aun en los especialistas en ética 
contemporáneos, como Adela Cortina, o antes López Aranguren, que buscan en 


Kant nada más que el “más allá” voluntarista de las constricciones naturales, 
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físicas, sociales, etcétera), la cual pese a apuntar correctamente a establecer 
una inmanencia en la relación entre entendimiento y razón, como partes de un 
mismo movimiento de reflexivización —similarmente a como hemos planteado-—, 
aun así mantiene en una dicotomía opositiva a ambas dimensiones señaladas 


de las facultades humanas. 


Esto en el sentido de pretender establecer a los componentes nouménicos 
de la razón (el florilegio de las “ideas” de nuestro pensar, los productos de la 
especulación principalmente filosófica, p. e., la idea de Dios), con respecto a los 
componentes fenoménicos del entendimiento (el mundo captado por los 
sentidos en el que se conocen las “verdades”, esto es, las correspondencias 
entre los “esquemas” categoriales que postulan leyes universales y necesarias, 
y las intuiciones empíricas; p. e., las leyes de Newton), precisamente como su 
inconsistencia, como lo que no puede explicarse de la experiencia humana si 


nos atenemos restrictivamente a lo que ella conoce de los fenómenos. 


En cambio, la lectura Zizekiana de Kant (que radicaliza la crítica de Hegel 
a la Cosa-en-sí kantiana como ejemplo de una “mala infinitud”, una infinitud que 
no se da cuenta de que ella misma proclama su finitud en el corte mismo que se 
establece entre entendimiento y razón) nos permite ver que no es que lo 
nouménico sea como una suerte de “sintoma” psicoanalítico de lo fenoménico, 
exponiendo las inconsistencias, las verdades reprimidas de este último, sino que 
lo fenoménico ha sido formado mediante la inconsistencia misma que es, por 


definición, el corte. 


Es decir, lo fenoménico es constitutivamente inconsistente (no se necesita 


de otra instancia que “encarne” su inconsistencia). Pero el asunto, como hemos 
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visto, es que solo podemos tomar nota de esto desde el corte mismo, esto es, 
desde la instancia que afirma o coloca reflexivamente la inconsistencia inherente 
de lo fenoménico (la prueba empírica de esta condición de lo fenoménico la 
encuentra Žižek en la física cuántica contemporánea, que nos enseña que 
realmente no hay nada sólido en la materia en su nivel más fundamental), la cual 
toma el realmente preciso nombre de razón, puesto que desde el Kant ZiZekiano 
que consideramos el pensar especulativo es nada más que una mera forma 


vacía de contenidos substanciales, la “destitución subjetiva”, $44. 


4 Bajo esta perspectiva, ¿cómo entender la ética kantiana del imperativo 
categórico (“solo haz lo que consideres que puede ser establecido como una regla de 
acción para el conjunto entero, sin salvedad alguna, de los seres humanos”), de los 
ideales regulativos (“cree en Dios, en el alma y en el mundo como una «totalidad» 
porque, aunque no haya ninguna evidencia constatable de ellos, los efectos de dicha 
creencia sobre la conducta son buenos”), etcétera? Intentémoslo situándola de la 
manera siguiente: 


1) Nivel meramente fenoménico: El hombre es un cuerpo regido por el 
principio de gravedad, o un organismo bajo la férula de las hormonas endocrinas y 
sexuales, etcétera. Esto, por supuesto, es rechazado por Kant, pese a que podría 
atribuírsele como consecuencia involuntaria en lo ético de su “empirismo 
trascendental”, y por eso, para ir más allá de esta concepción meramente 
fenoménica del hombre, escribe la segunda parte de su magna obra. 


2) Nivel meramente nouménico: El hombre es un ser racional, es un 
noúmeno libre que aspira a alcanzar la máxima bondad y cuyas esperanzas de un 
futuro de justicia universal se sustentan en el Bien que nos demanda 
(presuntamente) un Ser Supremo, o en el hecho de la inmortalidad del alma, o en la 
unidad totalizadoramente orgánica de nuestro mundo. Esto lo mantenía Kant; pero 
considerar que el alcance de su filosofía ética se queda aquí es limitarlo como un 
mero “espiritualista” ético. 


3) Nivel de lo nouménico como la instancia que no hace más que reflexivizar 
la inconsistencia de lo fenoménico: En efecto, el hombre es un cuerpo regido por el 
principio de gravedad, o un organismo bajo la férula de las hormonas endocrinas y 
sexuales, etc., pero “hay una no-realidad física” (la física cuántica), “hay una no- 
relación sexual” (la “diferencia sexual”), etcétera. Es decir, el hombre biológico y 
carnal ya está roto desde sí en cuanto hombre que es y afronta la irrealidad de la 
materia, o en cuanto se topa con el hecho de que nunca hay una identidad sexual 
que presupuestamente garantice alguna estabilidad, que haga del sujeto la “pareja 
adecuada”, etcétera. Desde este Kant ZiZekiano, lo nouménico no sería más que el 
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4. El Kant apriorista “trascendental” de Abimael Guzmán, y su 


“superación” fisicalista 


Guzmán, en su lectura de Kant, en cambio, reduce la razón al 
entendimiento, es decir, simplemente obvia la dimensión de la razón y su 
carácter de reflexionante-creadora de la fractura existente entre ella misma y el 
entendimiento. Guzmán pasa por alto esta relación entre los dominios de lo 
fenoménico y de lo nouménico, y considera a un Kant apresado en un nivel 
meramente fenoménico. Es decir, en su lectura meramente dicotómica, entiende 
que la Cosa-en-sí se halla completamente apartada de los fenómenos, con lo 
cual esta no puede aparecer sino como algo de otra dimensión, meramente 
"metafísico" o ilusorio. Así, de lo único que cabría filosofar sería de un campo del 
entendimiento sin Cosa-en-sí, sin noúmeno ni razón. Este examen le permite a 
Guzmán hacer el gesto de presuntamente superar a Kant, dándole una 
consistencia materialista a lo que entiende como la dimensión cerrada del campo 


de lo fenoménico, de la sensibilidad y del entendimiento kantianos. 


Kant entendía la sensibilidad como el campo de la experiencia (o 
“experiencia empírica”), aquel en el que la conciencia afronta el emerger de las 
intuiciones, esto es, de cada percepción o imagen mental que pueda ser 


constatada en última instancia por los sentidos. 


mero mundo físico y social mirado desde la perspectiva de la física cuántica, o del 
psicoanálisis lacaniano, etcétera. 
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Por otra parte, lo a priori era para Kant lo que existía anteriormente o como 
condición previa y necesaria de cualquier incidencia o caso particular. 
Inicialmente, explica Kant, solo en las matemáticas, o en otras ciencias formales, 
podríamos encontrar evidencia de la existencia de lo a priori, como estructuras 
o presupuestos que hacían posible que aquellas funcionaran, y muy eficazmente 
por cierto. Así, un ejemplo de lo a priori sería el simple pero fundamental hecho 


de que el signo o la relación de igualdad, “=”, sea supuesta en toda operación 


aritmética o algebraica, sea cual fuere su contenido. 


Y uno de los objetivos principales de su reflexión en la Crítica de la razón 
pura era el establecer que también pueden hallarse elementos o presupuestos a 
priori en las ciencias físicas o naturales, y aún más en general, en la mera 


interacción empírica de la conciencia humana con las cosas, o en la experiencia. 


Ahora bien, la tesis central de Kant a este respecto es que yo solo percibo 
o conozco del mundo lo que puede ser filtrado por las estructuras a priori de la 
sensibilidad, las cuales serían el espacio y el tiempo. Esto es, no el espacio y 
tiempo físicos y cotidianos, sino la dimensión a priori supuesta en estos mismos: 
el sentido externo del espacio, por el cual el conjunto, sin salvedad, de las cosas 
que son percibidas poseen un ser extenso, y el sentido interno del tiempo, por el 
cual cada posible cosa percibida se encuentra en sucesión y simultaneidad con 


otras. 


Sin embargo, sostiene Kant, yo no podría percibir ni conocer nada de lo 
que sean los “objetos”, o los “objetos o cosas en sí”, partiendo de los cuales 
nosotros obtenemos las intuiciones sensibles (del rojo, del calor del sol, del dolor 


de una muela, etcétera), que para darse como tales fueron filtradas precisamente 
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por el espacio y el tiempo aprioris. Lo cual no sería poco, pues, se insiste, es 
partiendo de tales intuiciones que formamos cualquier experiencia y 
conocimiento posibles, incluido nuestro conocimiento más seguro y preciado, es 


decir, el de las ciencias como la física, o la mecánica, etcétera. 


Es decir, según Kant, lo máximo con lo que cuento de cierto y evidente 
del mundo empírico circundante son las intuiciones sensibles que capto de él, y 
de lo que podría ser el objeto mismo del que recojo dichas intuiciones es mejor 
ni pronunciarse; pues sencillamente yo no puede llegar a él, está fuera de mi 
alcance, en cuanto que lo único que capto a través de las estructuras a priori de 
mi sensibilidad humana son tales intuiciones sensibles. Tendría que tener una 
suerte de “intuición intelectual”—dice bromeando Kant-, una suerte de órgano de 
visión místico o que mirara más allá de lo que pueden mis facultades sensibles 
disponibles “de fábrica” (el espacio y tiempo aprioris) para poder captar algo más 
de las “cosas”, es decir, captar cómo son los propios materiales sobre los que 


trabaja tal "fábrica". 


Por otro lado, en Kant hay una cierta sutil acepción de lo trascendental. 
En la metafísica medieval se usaba el latín trascendens para referir que algo se 
hallaba como propiedad en cada uno de los entes posibles. En Kant, se conserva 
esta acepción, pero dándole un giro propiamente kantiano, es decir, un “giro 
copernicano”, según los propios términos con los que Kant ilustraba el gesto de 


novedad que suponía su filosofía. 


Así como Copérnico planteaba que no es que el sol girara alrededor de la 
Tierra, sino que era la Tierra y los otros planetas del sistema los que giraban 


alrededor del sol, Kant decía que no era que los objetos y cosas de la naturaleza 
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girasen en torno nuestro imponiendo incondicionalmente sus leyes a nuestro 
entendimiento, sino que éramos nosotros los que con nuestras pruebas y 
experimentos físicos en la mano íbamos y “girábamos”, o buscamos una u otra 
posición en torno de la “inmóvil” naturaleza para descubrir sus leyes, o mejor, 
para que se deje amoldar por nuestros esquemas previos. Y aun yendo más a la 
raíz: no es que los objetos del mundo externo o circundante nos ofrezcan su ser, 
limitándonos o dándonos mensajes o significados propios, cuando “giran” o 
interactúan alrededor de nosotros, sino que somos nosotros los que con las, en 
cualquier caso, limitadas o estrechas formas a priori de la sensibilidad y del 
entendimiento tenemos experiencia y conocimiento, respectivamente, de lo que 


nos es posible de las cosas del mundo, que es solo de los fenómenos de ellas. 


Asimismo, ya no es que lo trascendental será lo característico de algo que, 
cual “sol envolvente”, se hallaría como propiedad en cada uno de los entes 
existentes de la tierra, sino que, en realidad, algunos entes existentes, o más 
bien, solo uno, el hombre, tendría en la constitución de su conciencia la 
capacidad para adoptar o amoldar lo trascendental a su parcialidad humana; esto 
quiere decir que solo desde las condiciones de su subjetividad propia, podría 
seguir existiendo lo trascendental, en efecto, como aquello que tiene como 


propiedad la de existir en cada una de las conciencias humanas posibles. 


Considerando el sentido de los dos párrafos precedentes, podemos ahora 
desprender la tajante implicación de que para Kant las cosas del mundo, los 
“objetos”, solo pueden tener un lugar con significado, con entidad pasible de 
entrar en contacto con un ser humano, en el medio de las estructuras 
trascendentales del espacio y del tiempo con las que cuenta la subjetividad en 


su experiencia empírica del mundo. Y que fuera de esta condición precisa, 


ZUL 


diríase, enmarcada en la subjetividad de la experiencia kantiana, los objetos o 
las cosas no tendrían, por lo menos, para nosotros, ninguna realidad en 


absoluto*. 


Ahora bien, en buena medida el Kant que expone Guzmán en su tesis es 
el que acabamos de explicar. La cuestión es que nosotros tenemos la posibilidad 
de, desde este punto al que hemos llegado, empezar a destruir esta doctrina 
kantiana a partir de la concepción Zizekiana de la irrupción de la razón, o del 
sujeto formal o desubstancializado, en el campo de la sensibilidad y del 


entendimiento, al modo de su fractura o corte. 


Pero, por su parte, Guzmán, quien asume que la filosofía de Kant 
mantiene la dicotomía estanca de  sensibilidad-entendimiento/razón, 
fenoménico-nouménico, etc., quiere enfrentarse a este asunto estableciendo que 


más allá, o al lado, de las intuiciones sensibles del sujeto (que están en la base 


4 Según Kant, ningún humano podría escaparse de experimentar el mundo a 
través de las estructuras trascendentales del espacio y del tiempo. 


Es decir, por un lado, es obvio que los animales o las plantas perciben y conciben 
el mundo circundante de maneras distintas a nosotros. Algunas especies llegando 
inclusive, según nuestros propios criterios de lo que es el sentir o el conocer, a ciertos 
grados de ellos. Pero esto sería, en efecto, proyecciones a partir de nuestro propio modo 
humano de sentir y conocer. Realmente nunca podríamos ponernos en su piel. 


Por ello, nadie sino un alucinado, un loco o un mentiroso podía pretender que 
siente y conoce las cosas de un modo en el cual le llegan a la conciencia algo más que, 
o algo diferente a, meras intuiciones, como si pudiera captar desde una “cuarta 
dimensión” cómo son los objetos en realidad, o por lo menos cómo serían estos solo 
desde alguna otra perspectiva (si bien con respecto a la experiencia empírica del mundo, 
de las intuiciones, etc., Kant acepta que su filosofía trascendental es unilateralmente 
“humana”, con respecto a la facultad de la razón es célebre su doctrina de que si hubiera 
extraterrestres, o —daría lo mismo- monstruos o incluso bestias, “racionales”, estos se 
regirían por las mismas estructuras racionales y éticas a priori que los hombres). 
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de cualquier experiencia y conocimiento posibles entendidos al modo kantiano), 


están los objetos en su materialidad. 


Es decir, el estatuto de existencia de los objetos no podría ser el de meras 
cosas-en-sí, incognoscibles, de las que únicamente podríamos obtener 
intuiciones para nuestros sentidos, sino que los objetos son cosas que realmente 
“están ahí afuera”, que existen previamente o al margen de la intervención de la 


conciencia humana. 


Lo cual, por lo tanto, deniega el carácter “subjetivista” de la concepción de 


los objetos que suponen la sensibilidad y el entendimiento kantianos. 


Ahora bien, según Guzmán, el estudio de este mundo de "objetos (cuyo 
estatuto constitutivo de existencia es) sin sujeto" pondría de manifiesto la 
existencia de lo que podríamos denominar —a partir de las sugerencias vertidas 
en la tesis- estructuras formales a priori de la objetividad o de la materialidad 
(Guzmán las llama “formas de la materia”), esto es, las condiciones de 
posibilidad fijas o ya dadas en la materia, o en la objetividad, para cualquier 


existencia y conocimiento reales particulares. 


Es decir, realmente se trataría de una versión negativa, y en el fondo, nada 
más que complementaria, de la concepción de las formas a priori kantianas pre- 
hegelianoZiZekianas, en cuanto que al igual que éstas detentarían una dimensión 


siempre-ya-puesta. 


Esta dimensión a priori, en el caso kantiano pre-ZiZekiano, se coloca en el 


“sujeto trascendental”, cierta dimensión absoluta o previa a cualquier experiencia 
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particular, propia de cada conciencia humana posible, que fungiría como una 


suerte de receptáculo del resto de formas a priori que origina la experiencia; 


Por otro lado, en el caso de Guzmán, lo a prioritoma lugar en el marco de 
la realidad constitutivamente sin sujeto del mundo circundante, dándose a 
suponer que el hombre no sería algo más que una materia entre materias de 


dicho mundo. 


A las estructuras formales del “sujeto trascendental” accedemos, según 
Kant, a través del estudio de las categorías del entendimiento, de las formas 
puras de la sensibilidad, y de las estructuras trascendentales (básicamente la 
“imaginación trascendental”) en la que tales categorías “sintetizan” a las 


intuiciones posibilitadas por dichas formas puras. 


Por otra parte, a las estructuras del mero mundo circundante es posible 
llegar a conocerlas y describirlas, según Guzmán, en base a los resultados 
materiales de las ciencias. Es decir, Guzmán, a partir de los conocimientos de la 
geometría del espacio y de la física relativista einsteiniana, procura establecer 
las condiciones de espacialidad de los objetos materiales. Guzmán habla de 
hallar las propiedades del espacio considerado como forma material, “como una 
forma en que se manifiesta la materia”. Así, en vez de una forma pura (o a priori) 
de la sensibilidad, el espacio sería una especie de plano “formal” en el que para 
conocer algo de lo que tiene lugar en él debemos ajustar nuestra visión a las 
características estructurales que impone: "[la] dimensionalidad volumétrica, las 


propiedades de conexión, de proyección y la fundamental de ser mensurable". 


Con respecto a estas pretensiones fisicalistas verdaderamente 


“trascendentales”, que adopta Guzmán, hay que reconocer que este es prudente 
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en cuanto a los resultados fácticos de las ciencias que podrían proporcionarnos 
los conocimientos de las propiedades de la “forma o modalidad de la materia” 
que, según sus palabras, sería el espacio. Señala que por ahora solo la 
geometría podría darnos algunas pistas, tal como se nota en las características 


estructurales citadas, con las que cierra su planteamiento. 


Por otro lado, es resaltante que Guzmán dedique en su tesis unas páginas 
a la física cuántica, leyéndola como un instrumento de análisis probabilístico 
sobre ciertos fenómenos físicos complejos y extraños (la discontinuidad en la 
acumulación de energía de los átomos, etcétera). Contrariamente al reproche 
que se le hace a un cierto estereotipo de filósofo de quizá contar con “buenas 
teorías” pero desconocer los datos empíricos de la realidad, con Guzmán pasaba 
que quizá tenía un sobrio y cuajado criterio con respecto a los datos empíricos 


de la realidad, pero su problema era precisamente su planteo filosófico. 


Es decir, el asunto es que la des-sublimación que practica Guzmán, de 
derribar a la Cosa-en-sí de su pedestal, lo conduce únicamente a poner, en el 
mismo lugar “trascendental” que antes ocupaban los a priori kantianos, a los 
meros objetos materiales de la realidad externa, así como a las estructuras 
fisicalistas que los alojan, susceptibles de ser estudiados por las ciencias más 


estrictas. 


Nadie dice que uno no deba aprovechar el avance de los conocimientos 
de las ciencias naturales más duras para comprehender la realidad, pero el 
asunto es que la intención de Guzmán es elevar gratuitamente estos elementos 
y resultados desde un mero nivel categorial-científico a uno metafísico- 


trascendental. 
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5. La estructural condición distorsionada-distorsionadora del sujeto, como 


reacción al trauma de lo Real 


Zizek ha señalado que la teoría del conocimiento del propio Lenin 


en Materialismo y empiriocriticismo (1909) peca de idealista. Que los dos 


postulados básicos que desarrolla Lenin en este texto: 


la teoría del reflejo, según la cual en la mente humana puramente 
se reflejan las propiedades, conceptos, categorías, etc., de un 
mundo que subsiste independientemente de la conciencia, un 
mundo material "ahí afuera"; 

y la limitación estructural del conocer humano, por la cual el saber 
reflejo de las cosas siempre será incompleto, malogrado por capas 
brumosas de interferencias externas, en el que siempre 
avanzaremos un tanto pero al mismo tiempo veremos que hay algo 
más que nuestra ciencia no puede capturar, manteniéndonos en 


un "esfuerzo infinito de aproximación", 


implican, de hecho, el presupuesto idealista de colocar el "lugar de enunciación" 


de quien conoce de modo reflejo, pero nada más que en perenne aproximación, 


abstractamente fuera de la propia relación del sujeto cognoscente con el objeto. 
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Es decir, solo si suponemos una conciencia cognoscitiva "volando por los 
aires" se puede afirmar que la mente refleja sin más las propiedades y 
determinaciones de las cosas, es decir, sin ninguna interferencia o turbulencia 
generada por la propia posición subjetiva. Pero este condicionamiento 
perturbador de lo subjetivo no tiene que ver solo con el hecho de la posición 
particular del sujeto: los prejuicios teóricos, los métodos y procedimientos 
científicos, etc., sino máxime con la condición de la subjetividad como tal —en un 


momento veremos esto—. 


Asimismo, solo si suponemos una conciencia cognoscitiva "volando por 
los aires", o desgajada de la experiencia in situ del conocimiento, es posible la 
presunción de un punto de vista absoluto y neutral desde el cual determinar que 
el conocimiento no es aún completo y total. Vale decir, frente a la modesta 
declaración sobre los límites del conocimiento humano hay que hacer la pregunta 


puntual siguiente: ¿desde qué "lugar de enunciación" se enuncia dicha limitación 


del conocer humano? 


En el caso de Lenin era desde la esperanza del conocimiento absoluto y 
puro de las cosas —casi como si se tratara de un "ideal regulativo" kantiano, que 
se anuncia irrealizable pero aun así se reafirma como una norma que encuentra 


en las aspiraciones y prácticas que genera ya su completa eficacia—. 


En contraste, siguiendo a Žižek sostenemos que la limitación del 
conocimiento humano tiene que entenderse no solo suponiendo el postulado de 
la parcialidad del sujeto cognoscente -tal como cualquier concepción 


construccionista del conocimiento, v. g., la de Thomas Kuhn- sino que, lo que se 
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pone, en principio, como causa de la limitación es la propia participación — 


diríamos- “formal!” del sujeto en la relación cognoscitiva. 


Es decir, no es solo que las experiencias inevitablemente limitadas de 
cada hombre o científico deformen en un sentido particular su conocimiento de 
los objetos de la realidad —esto sería quedarse en un limitacionismo 
constructivista—-, sino que ya el lugar de la subjetividad en la relación de 
conocimiento distorsiona a ésta, es decir, la relación “sujeto cognoscente-objeto 


cognoscible” siempre está ya distorsionada, rota desde su interior*. 


Žižek indica que esto se debe a que la condición de la subjetividad es la 
de un espacio vacío —el sujeto puro o barrado, $- en el orden simbólico en 
general, que cubre/refleja justamente con su vacuidad la inconsistencia misma 


que ya es propia de dicho orden. 


El caso eminente de esta inconsistencia estructural del orden simbólico 


en general es la contradicción a un nivel social-político, enseña ZiZek. 


Nuestro filósofo cita el ejemplo de la tribu Winnebago, del grupo siux 
americano, estudiada por el antropólogo francés Claude Lévi-Strauss; en donde 
al preguntar a los nativos por el modo de distribución de las casas sobre el 


territorio de su poblado se daban dos respuestas señaladamente diferentes. 


46 Un ejemplo insistente que pone Žižek con respecto a este giro tiene que ver 
con el paso de Einstein desde su “teoría de la relatividad especial” hacia su “teoría de 
la relatividad general”: en la primera, la materia irrumpía retorciendo, curvando el 
espacio; en la segunda, es el espacio el que ya se halla curvado, el que es curvado, y 
curva, retuerce la materia. 
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Un grupo creía que los hogares de las autoridades y de los pobladores 
más ricos y honorables se situaban en el centro del territorio de la tribu, mientras 
que el resto de los pobladores tendrían sus casas en un límite distanciado pero 
simétricamente circundante con respecto al grupo de viviendas centrales, 


resultando una especie de círculos concéntricos. 


Por otro lado, había otro grupo que concebía un claro y marcado límite 
que simplemente dividía en dos partes, la de arriba y la de abajo, el territorio de 
la comunidad, partición que en uno de los lados colocaba a la clase que 
acaparaba los puestos de poder y riqueza, y en el otro a la clase de nativos más 


o menos corrientes y a los empobrecidos. 


La cuestión es que ninguna de estas dos respuestas era correcta, con 
respecto a la disposición efectiva de las casas en el territorio de la tribu. Y sin 


embargo, ¿qué hay detrás de este fallo de ambos grupos? 


Zizek explica que las dos respuestas ofrecidas reflejaban dos 
concepciones indudablemente ideológicas muy diferentes acerca del “estado de 
cosas” del orden social de la tribu. Una de ellas, la de los círculos concéntricos, 


conservadora, la otra, la de la tajante división en dos, “revolucionaria”. 


Pero la clave es que la constante de su ideologización o distorsión nos 
remite a la evidencia de una imposibilidad, especifica Žižek: el hecho de que 
ambas concepciones ideológicas de los winnebago sean modos casi 
desesperados de asimilar de alguna manera —como quien intenta salir sea como 
fuere de un bache- el “núcleo traumático” de la experiencia de la vida social de 


la tribu, tan chocante que los winnebago eran incapaces de simbolizar directa o 
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“fidedignamente”-si pudiera decirse; puesto que lo traumático es, por definición, 


lo que no puede simplemente simbolizarse—. 


Esto es, el que las relaciones sociales de la tribu se hallaban dispuestas 
de una forma que generaba inevitablemente la inconsistencia o la fractura de la 


comunidad. 


Es decir, precisa Žižek, estas formulaciones distorsionadas, 
ideologizadas, del orden de la sociedad, pese a que puedan tener un efecto de 
domesticación, de contención relativamente apaciguadora de los conflictos 
sociales —que nos tienden la ilusión de que o bien ya existe una armonía básica 
que solo necesita perfeccionarse (la visión conservadora), o bien solo se 
requeriría eliminar a la otra parte de la población para que se solucionen 
enteramente las contradicciones sociales (la visión, digamos, insuficientemente 
revolucionaria)-, apuntan en su mutuo error a la instancia de la contradicción de 
su estructura social comunitaria, a la rotunda contradicción en la que basan su 
vida social injusta, de la que los pobladores solo pueden dar referencia a través 


de visiones falsificadoras. 


O dicho de una manera distinta, no es sino esta misma contradicción 
básica de su “todo social”, que, por ende, arruina esta presunción “todista” de 
unificación, lo que impacta incoando la distorsión-visión de cada cual sobre el 


orden de la comunidad. 


Ahora bien, esto no implica ningún relativismo social o político. Por un 
lado, si bien los dos modelos de disposición de las casas en el territorio de la 
comunidad son el resultado ideologizado de visiones distorsionadas, en su error 


mismo algunas distorsiones resultan un poco más acertadas para reflejar la 
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contradicción social fundamental de la comunidad que otras, y en este sentido 
terminan siendo más verdaderas aun que la visión neutral que sí establecería, 
siguiendo el ejemplo, la condición real de la organización de las casas en el 


territorio de los winnebago. 


Es decir, la concepción de la estructura social partida en dos parcelas del 
territorio, en dos clases beligerantes, refleja —quiérase o no- mejor el “trauma” 
de la contradicción social primaria de la tribu que el plano geográfico de la posible 
distribución fragmentaria o irregular que realmente lucían las casas de los 


winnebago. 


Por otro lado, lo que sí puede afirmarse como una verdad absoluta, dice 
Žižek, es la contradicción primaria del “todo social” de la tribu (o lo que anula esta 
presunta totalidad), la cual no es más que —para responder a quien pregunte: ¿y 
no será una entelequia tal “contradicción social primaria”? la brecha que separa 
a las visiones falsificadoras o distorsionadas sobre la realidad social; es decir, 
dicha contradicción primaria existe realmente solo en la empirización o 
positivación en la que se despliega su carácter distorsionante, en el efecto de 


brecha o distancia que se extiende entre las visiones distorsionadas alternativas. 


Así pues, no hay la “Cosa de la contradicción social primaria” sino solo la 
evidencia, que no es otra que la brecha señalada, de que cualquier posición 


posible sobre lo social está estructuralmente distorsionada. 


No obstante, cabe una posición, en cuanto tal, distorsionada, pero 
universal, que es precisamente la del proletario que encarna la subjetividad 
fracturada o distorsionada, diríamos, no solo en-sí, como los winnebago que 


observaba Lévi-Strauss, sino también para-sí, aceptando la inconsistencia del 
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“todo social”, que es otra manera de decir que “ningún gran Otro existe”, esto es, 


en el para-sí de la “destitución subjetiva”. 


Así, el planteamiento de Žižek, que seguimos, es que cada visión 
“subjetiva” sobre la situación del orden social se halla siempre-ya distorsionada 
por la contradicción o el antagonismo primario que atraviesa y hace imposible, 


aunque esto ciertamente de un modo retrospectivo, el “todo social”. 


Pongámoslo de esta manera. Primero creo en un “todo social”, pero esto 
es posible porque no soy capaz de aceptar que mis contradicciones sociales con 
los miembros de las otras clases no son circunstanciales, que, en cambio, la 
contradicción o distorsión social es estructural, los de las otras clases y los de la 
mía no tenemos idea de qué hacer frente al “trauma” de la fractura de nuestro 
orden social que pone a una clase minoritaria privilegiada por encima de las 


otras. 


Luego, una vez que me he acercado demasiado a este “trauma” (por 
ejemplo, me enamoré verdaderamente de alguien de otra clase, que nunca me 
vio como posible pareja formal, etcétera) no puedo hacer más que 
desintegrarme, y es desde este punto de la “destitución subjetiva” (en el que 
acepto que, en efecto, no había garantía última alguna que aseguraría nuestro 
amor, sino que la distorsión de nuestras clases sociales respectivas hacía que 
en un intento y en el otro de tener una relación siempre topemos con una 
desavenencia, una in-comprensión que no sabíamos cómo tratar más que 
denegándola, lo que impedía que surgiera un amor verdadero) que puedo 


reconocer que el “todo social” aquel no existía. 
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De igual modo, en el caso del proceso cognoscitivo, el obstáculo para un 
conocimiento pleno y liso de las cosas no es externo, concerniente a las 
condiciones ambientales o psicológicas que perturban los "reflejos" de las cosas 
hacia nuestra conciencia cognoscitiva, sino que la cuestión es que ya la mera 
presencia de la subjetividad en el entorno de un mundo de objetos supone una 
condición estructural y primariamente distorsionada-distorsionante, al ser la 
visión subjetiva de los objetos siempre una reacción que en su tergiversación 
hace lo posible por paliar lo que Žižek señala que es lo “Real de la realidad”, esto 
es, la propia inconsistencia in-interpretable, virtualmente imposible de simbolizar, 
de la estructura material de dicho mundo, haciendo caso, como enseña Žižek, a 
los postulados de la física cuántica que, en efecto, nos dicen que las partículas 
elementales solo están relacionadas por enlaces meramente parpadeantes, 


instantáneos, entre un aparecer y un desaparecer. 


Observación. A partir de lo dicho, podemos reinterpretar un argumento 
en contra de la objetividad en la relación cognoscitiva, el cual apoyamos en 


última instancia en Hegel. 


El principio básico que supone la posición de la objetividad del 
conocimiento es el de la distanciación del sujeto: el que el sujeto-científico se 
halle puesto en frente del objeto de estudio. Sin embargo, el obstáculo para que 
este conocer a distancia sea declarado absoluto e imparcial es la propia posición 
subjetiva desde la que parte el conocer, la cual no puede nunca estar afianzada 
a su vez en una objetivización. Es decir, el "lugar de enunciación" en cuanto tal 


es algo que no puede auto-ponerse neutralmente ni distanciarse de sí. 
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En efecto, yo no puedo desdoblar mi condición de sujeto en dos yoes, uno 
de los cuales funcione como un yo objetivador que ponga al otro como un “yo 
subjetivo” objetivizado. De hecho, siguiendo esta lógica, nada podría objetarse a 
la sugerencia de la existencia de un tercer yo que ponga a su vez a mi yo 
objetivador mencionado como “el yo objetivador que objetiviza a mi yo subjetivo" 
objetivizado a su vez, ad infinitum. Pero si se nota de cerca, en esta misma 
absurdidad hace su aparecer el límite mismo de la objetivización: a partir del 
tercer yo, en efecto, realmente que el proceso de objetivización se hace efectivo 
y llano, lo único que ocurre es que una nueva perspectiva objetivizadora va 
subsumiendo previas objetivizaciones dadas, etc., sin embargo, justamente esto 


es lo que no puede darse entre los primeros dos yoes. 


La supuesta objetivización a la que entre estos se llega, un “yo subjetivo” 
objetivizado, no es tal, pues lo que supuestamente se objetiva sigue 


manteniéndose en su condición a-objetivable, un yo subjetivo. 


En este punto es pertinente una lección que aprendimos de Hegel. El que 
el momento de lo subjetivo, expuesto en los sucesivos lugares del desarrollo de 
su “filosofía del espíritu”, ostenta siempre una dimensión de inmediatez, la cual 


se opone, en su unilateralidad íntima que le es propia, a la abstracción genérica. 


Es decir, lo subjetivo siempre supone un cierre, por definición maligno, 
peligroso, pero completamente racional, en cuanto que es solo con el 
desprendimiento negativo de cada una de las mediaciones posibles que la 
subjetividad alcanza la pureza y simpleza de sí misma (alcanza, diría el teórico 
chileno Ricardo Espinoza Lolas, una in-mediatez que, en cuanto tal, está ya 


siempre mediada negativamente). ¿Cómo reinterpretamos esta noción de la 
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inmediatez subjetiva, o de la que es propia de la subjetividad, desde la filosofía 


de Žižek? 


La inmediatez que caracteriza a la subjetividad no sería otra cosa que su 
condición distorsionada, el que la distorsión que la constituye sea in-objetivable, 
imposible de simbolizar, “traumática”, esto es, una que no es que simplemente 
no pueda ser mediatizada sino que el problema es que —precisa sutilmente 


Žižek- no puede ser mediatizada apropiadamente. 


Tal como como sucede con la repetición patológica, por ejemplo, de 
intentar una y otra vez seguir una carrera profesional, pese a que en realidad no 
lo deseábamos, a que incluso llegó un punto en el que muchas personas 
buscaron hacernos notar dolorosamente que la universidad y el rumbo hacia el 
que nos enfilaba arruinaba nuestro desarrollo como escritor, o como filósofo 
cínico o Zizekiano, que es lo que siempre quisimos ser, y así seguimos yendo de 
universidad en universidad, de curso en curso, de año en año, dilatando el 
momento en el que comenzar la realización de nuestro sueño hasta que sin 
enterarnos cómo, se nos fue la vida. El “trauma” que movía los hilos aquí se 
hallaba mediatizado por esta persistencia en mantenerse como estudiante —o 
como becario, o profesor, etc., posiblemente después—, pese a que ya no se 
tenía nada que hacer como tal, pero, desde luego, un modo más apropiado de 
mediatizarlo era salirse, afrontar qué había fuera del regazo de la universidad 


que nos parecía peor. 


6. El “gran Otro” de Lenin 
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Así pues, afirmar a la subjetividad como lo fracturado al interior de una 
propia realidad material constitutivamente inconsistente es la verdadera posición 
materialista que hay que oponer al materialismo falso de Lenin, o al de Abimael 
Guzmán, quienes se aferran a la concepción de una realidad externa que 
subsiste fuera de la mediación propia de la conciencia subjetiva, es decir, por un 
lado, ajena y extrínseca con respecto a las distorsiones de las visiones subjetivas 
sobre ella, y por otro lado, dicha realidad externa independiente se configuraría, 
en cuanto tal, como una unidad lisa, compacta, sin-fractura, “totalizable” en el 


límite, o aunque sea en “infinita aproximación”. 


Esto es, ambos marxistas afirman una realidad objetual autónoma, la cual 
como “totalidad” cerrada sería, en última instancia, intraducible (o in- 
distorsionable) desde las coordenadas subjetivas, pues siempre conservaría en 
su seno un núcleo duro mínimo de materia impenetrable y opaca, siendo lo 
enteramente contrario de la materia intersticial y desvanescente de los cuantos, 


los cuales, dice Žižek, nos enseñan que la materia en conjunto es Nada. 


Lo interesante es el modo en el que vincula Žižek esta concepción de 
materialismo falso con el momento de la germinación de la teoría comunista 
revolucionaria de Lenin, puntualmente con la lectura y la interpretación de éste 


de las obras de Marx. Lenin caería presa de su propia teoría del conocimiento. 


Las obras de Marx como objeto externo reflejarían sus enunciados, 
argumentos y teorías directamente en la mente de Lenin -y sin perjuicio de que 
la hondura de la obra de Marx pueda ser entendida solo parcialmente por la 


mente de Lenin, en un “esfuerzo infinito de aproximación”—. Es decir, en este 
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reflejo directo se sobreentiende que no juega ningún papel la distorsión de la 
postura clasista particular del propio Lenin, la cual, no obstante, si es 
efectivamente tal, distorsionante, —insistimos- se debe no tanto a una 
defectuosidad del punto de vista parcial de Lenin sino a que formalmente, de 
hecho, cualquier posible “postura de clase” supone el estar constituida, 
configurada, con-formada distorsionadamente, en cuanto reflejo-reacción de la 


contradicción primaria del “antagonismo social” de nuestra vida en sociedad. 


De esta manera, pasando a la praxis, la consigna sería simplemente 
aplicar las teorías de Marx (o incluso también las de Hegel, a quien Lenin leyó 
suponemos que con las mismas ideas epistemológicas de su “teoría del reflejo”), 


tal como se reflejaron en la mente de Lenin, sobre la realidad. 


Y el asunto es que la revolución bolchevique solo pudo pasar adelante 
sostenida en esta lectura marxista de Lenin, la cual, por ende, suponía la 
objetivización o fetichización de la obra de Marx, un objeto-fetiche, que en cuanto 
tal, se conservaba en última instancia “denso y obscuro”, que nos emanaba 


“reflejamente” sus verdades, en resumen, Marx como “gran Otro”. 


Ahora bien, el que Lenin haya leído los libros de Marx y de Hegel en 
cuanto “gran Otro” no quiere decir que sus interpretaciones hayan sido 


desastrosas o inútiles. 


En este punto puedo sostener que, por lo menos para mí como (aspirante 
a) filósofo Zizekiano, el hecho más importante de la vida de Lenin, y por el que 
debe ser recordado por todos los siglos venideros en los que todavía haya 
filosofía y libros y lectores, es el haber escrito El Estado y la Revolución. Que 


como se sabe, son solo unos cien folios que escribió en un par de meses cuando 
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se hallaba exiliado en Finlandia, poco tiempo antes, incluso solo semanas, del 


golpe definitivo de octubre de 1917. 


Mientras que la actuación política de Lenin o lo que esta generó en lo 
social, incluso en lo histórico, como líder de la Revolución roja, esto es, los 
propios efectos “prácticos” de El Estado y la Revolución, o este como “ideario” 
político que aparecía justo en el amanecer del nuevo mundo que emergía, han 
probado, en cualquier caso, no estar a la altura de la radicalidad y excesividad 


política planteada por los análisis teóricos que esgrimió Uliánov en su libro. 


Observación. La noción de “lucha de clases” y su postulada “solución 
comunista” sigue siendo, aun cuando se la tenga que alinear Zizekianamente, la 
base de la que podemos partir para desarmar la perspectiva relativista en el 


afrontamiento teórico y práctico de las ideologías. 


Como enseña Žižek, por la condición primaria del “antagonismo social” es 
casi necesario que toda posición que haga el esfuerzo más o menos de 
“atravesar la fantasía” de un presunto “todo social” o potencialmente armónico, 
se presente a su pesar plagada de pifias o incoherencias, que justamente dan 
prenda de que no se está diciendo pura retórica o no se busca mantener 
escondido detrás del discurso un “tesoro secreto” de argumento último pero 
inefable, sino que se hace el esfuerzo de mediar o exteriorizar de alguna forma 


aunque sea trastornada la experiencia del “antagonismo social” primario. 


En el mejor de los casos, superando los límites del mero trastorno 
patológico o potencialmente demencial hacia el que nos vemos empujados, a 


través de una forma que se depure como mera sustancia de “goce”: un sinthome, 
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que conlleve una “pulsión de muerte” libertaria (hablamos sobre esta cuestión 


más adelante, en el ensayo PULSIÓN DE MUERTE precisamente). 


Por el contrario, las posiciones que más clara e impolutamente yerguen 
su discurso sobre lo social es probable que sean las conservadoras, es decir, las 
que nos presentan en lenguaje económico o político tecnificado, exacto en su 
infatuada ideologización, verdaderas utopías -como indica Žižek- de que las 


cosas pueden seguir yendo mal que bien tal como van indefinidamente. 


Y por supuesto que con esta afirmación no se está echando por la borda 
cualquier esfuerzo valioso de sistematismo teórico, por ejemplo, la introducción 
precisa de numerosos términos, criterios y clasificaciones de las “ideas” 
filosóficas desarrolladas por el “materialismo filosófico” de Gustavo Bueno. La 
cuestión es que aun en este caso la distorsión o inconsistencia primaria de lo 
social y de la realidad complejiza la doctrina buenista y la obliga a continuar 


despejándose. 


Unos ejemplos. La teoría post-marxista de Bueno de una transición de la 
“dialéctica de clases en una dialéctica de Estados”, dada como una 
consecuencia del conflicto chino-soviético de los 1960, pues si ambos países 
eran representantes de los intereses de la clase proletario-trabajadora, por qué 
entraron en conflicto sino por razones de políticas de Estado, de índole 
burocrática, nacionalista o incluso culturalista... sin embargo, la realidad de las 
políticas estatales en el contexto de un sistema económico capitalista nos 
muestran que un Estado entendido al modo nacionalista o culturalista es incapaz 


de enfrentar, o como diría Zizek, de “enfrentar apropiadamente”, las 
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contradicciones sistemáticas que provienen propiamente de la economía y del 


implicado “antagonismo social” primario. 


Otro ejemplo es el de la idea de Bueno de “materia ontológico general” 
(M) como lo que introduce -y da prenda de- la rompedura, reestructuración y 
recomposición del mundo material fenoménico (Mi). Esta idea de “materia 
ontológico general” (M) sería una idea crítica, en contra de la pretensión de 
establecer principios monistas que expliquen el conjunto entero de los 
fenómenos y cosas del mundo circundante (Mundus adspectabilis). Y el propio 
Bueno indica que podría establecerse una coordinación entre esta idea de M con 
los conceptos claves de otras filosofías a lo largo de la historia: la Cosa-en-sí de 
Kant, la Voluntad de Schopenhauer, etc., pues cumplirían funciones parecidas 
de generar una constante denegación y/o reestructuración del mundo material 
fenoménico (Mi). La diferencia de M con respecto a estas ideas filosóficas 
coordinables pasadas, es que Bueno supone que M es una “idea crítica” material, 
que basa esta materialidad en su actuación concreta y directa sobre el campo 


de Mi. 


Pero desde la filosofía Zizekiana, ¿no podríamos plantear que M (la 
materia ontológica general) tiene la misma estructura y funcionalidad que lo que 
denominamos lo Real, o el trauma, de los que también tendríamos que decir que 
no pueden ser menos que concretos, directos, materiales, al manifestarse en 


brechas ideológicas dadas, o en “tics” que evitan la locura (sinthome)? 


Así pues, para volver al terreno de praxis política, no hay que apresurarse 
con un gesto de refundación del izquierdismo que deje completamente en el 


pasado a Marx y compañía. 
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Al contrario, la idea de una “lucha de clases” y su solución comunista 
revolucionaria supone no solo una concepción fracturada de la sociedad sino 
una alternativa de “contragolpe” ante o contra el propio carácter de dicha 
fracturación social, es decir, a lo que se apunta con el “comunismo” es a 
responder a la fractura social como tal (primaria), no se trata de ponerse 
meramente del lado de una de las clases en conflicto, se trata de buscar la 
manera de hacer estallar, derrumbar, mover el piso en base al cual la clase 


trabajadora y la clase burguesa se hallan en contradicción efectiva. 


7. Una teoría anti-hermenéutica del otro, y el teórico comunista hegeliano 


Análogamente a lo señalado respecto a Lenin, Abimael Guzmán caería 
presa de su propia teoría anti-kantiana anti-subjetivista, del conocimiento y de la 


realidad. 


Las obras de Mao, como realidad independiente de la conciencia, 
expondrían objetivamente sus enunciados, argumentos y teorías dispuestos 
para quien, ajustando su visión a las características generales de los objetos 
materiales, propicie que el objeto-materia “teoría” haga su efecto de exposición 
sobre su lector, Guzmán -y sin perjuicio de que la hondura de la obra de Mao 
pueda ser entendida solo parcialmente por las lecturas de Guzmán, en un 


“esfuerzo infinito de aproximación”—. 
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Luego, lo que habría que hacer, ya pasando a la praxis, sería simplemente 
aplicar las teorías de Mao, tal como hicieron su efecto de exposición en la lectura 


de Guzmán, sobre la realidad. 


El asunto es que la intentona de revolución senderista solo pudo pasar 
adelante sostenida en la lectura maoísta de Guzmán, la cual suponía la 
fetichización de la obra de Mao, una obra-fetiche que nos emanaba en una 


transparente exposición sus verdades. 


En contraste, nosotros debemos apostar por una teoría de la lectura y de 
la interpretación que tenga como principio la condición turbante y distorsionadora 
de la propia subjetividad lectora en los términos dados de la relación “lector- 


autor” del acto de la lectura. 


Esto implica que una lectura “fiel y comprensible” del autor es 
estructuralmente imposible; además, porque suponemos que correlativamente, 


en cierto sentido, la obra del autor esta siempre-ya fracturada en sí misma. 


Zizek ha señalado que nuestra posición en este punto debe ser una 
explícitamente anti-hermenéutica: no podemos realmente “llegar” al otro, para 
exprimirlo, llenarnmos con su contenido entero y decir que ahora por fin lo 


comprendemos, esto es un puro juego de palabras. 


En la misma línea que en un capítulo anterior hablamos de que la única 
“fraternidad” posible, desde una posición proto-comunista cristiana, es una en la 
que se acepta la imposibilidad de alcanzar o asimilar el goce o jouissance del 
otro, diremos ahora que la única manera efectiva de conectarnos con el otro es 


por el reconocimiento de que cada uno es con respecto al otro rotundamente in- 
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comprensible, nuestra única suerte de "compresión mutua" efectiva es 
precisamente la de la negación de la comprensión como tal, esta 


homogenización en la in-comprensión es justamente la definición de lo universal. 


Precisamente esto es lo que no capta el protagonista de la película 
western ¡Agáchate, maldito! (1971) -a. k. a., Érase una vez la revolución- de 
Sergio Leone, y lo que conduce a que la trama del film termine en un infausto y 


vano espectáculo de sacrificio de “pasión por lo real". 


John Mallory es un ex-revolucionario irlandés del IRA, especialista en 
explosivos, que ahora supuestamente vaga sin rumbo por México, pero en 
realidad se halla enrolado en uno de los grupos revolucionarios clandestinos de 
Zapata. Mientras va de camino a una operación de asalto al banco de Mesa 
Verde, que está siendo usado como prisión política por el Gobierno mexicano 
(¿de Huerta?), conoce a Juan Miranda, el jefe de una banda de ladrones de 
caminos, conformada por sus siete hijos, algunos de ellos niños, y por unos 
parientes adultos, los que rondan las zonas descampadas del “Oeste” mexicano. 
Así que el irlandés John M. y el mexicano Juan M., después de un duelo a 


pistolazos y explosivos, y los enredos que nunca faltan, hace migas. 


Pues bien. Son tres las escenas claves de la película, desde la perspectiva 
de una teoría anti-hermenéutica positiva de la lectura —que estamos 


pergeñando-—. 


En la primera de ellas, Juan y sus compinches van viajando en un vagón 
de tren para dar alcance a John, cuando en un paradero hace su ingreso un 
hombre con aspecto de ser una persona decente y respetable, llevando un libro 


bajo el brazo, el doctor Villegas, quien casi sin inmutarse frente a la presencia de 
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sus compañeros de viaje, los que a simple vista eran unos malhechores, busca 
un lugar donde sentarse para inmediatamente después abrir su libro y empezar 


a leer. 


Ante tan curioso pasajero, el desenvuelto bandido Juan se acerca a 
inspeccionarlo provocadora y burlonamente, hasta casi rozar la cabeza gacha 
concentrada en la lectura del doctor, sin embargo, más allá de una asaz fugaz 
mirada de reojo, este último se mantiene imperturbable frente al jocoso acoso de 
Juan, provocando que éste reaccione entre extrañado e indignado, 
definitivamente pasmado ante la otredad del goce del prójimo, pero al parecer 
aceptando la lección. Vuelve a su rincón con sus compinches bandidos a 
sostener diálogos salpicados de obscenidades, mientras que el Doctor Villegas 


por su parte perdura embebido en la lectura. 


En la segunda de las escenas, luego de haber asaltado exitosamente el 
banco-prisión de Mesa Verde y liberar a cientos de militantes ahora a la orden 
de la célula del doctor Villegas, quien resultó ser uno de los líderes políticos del 
movimiento revolucionario zapatista, el irlandés John y el mexicano Juan se 
alistan junto con los otros insurrectos para resistir el inminente ataque de las 
divisiones del ejército del Gobierno, John leyendo el libro de Mijail Bakunin El 


patriotismo (1869), Juan limpiando algunos fusiles. 


John empieza un discurso acerca de la necesidad de la revolución para 
eliminar el orden de dominación terrateniente-capitalista, pero es cortado con 
enojo por Juan, quien le explica la amarga verdad de la situación: mientras que 
"la gente que lee" siempre es la que habla elocuentemente de las razones de ser 


o de las justificaciones de la revolución, son los campesinos -muchas veces 
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analfabetos- los que terminarán muriendo en nombre de ella; unos hablan y 
conducen, y los otros se dejan conducir por los hábiles en hablar y luego son 


carne de cañón, ¿es justo eso? 


John queda pensativo durante un momento por esta declaración de Juan, 


y después arroja con decisión el libro de Bakunin al suelo de barro fresco. 


La tercera de las escenas en cuestión ya no tiene como medio de 
discordia a un libro, como en las escenas anteriores, y esto es lo que marca que 
el proyecto revolucionario expuesto en el filme ha fracasado como tal. La escena 
se desarrolla en un tren en marcha secuestrado por los rebeldes, y que ahora se 


ha quedado a cargo solo de John Mallory y del doctor Villegas. 


En el ataque de las fuerzas represoras del Gobierno que en la subrayada 
escena anterior esperaban John, Juan y compañía, los insurgentes terminaron 
terriblemente masacrados, contándose entre las bajas a los siete hijos del 
bandido Juan. Este y John lograron escapar, destrozados interiormente; 
mientras que, entre los numerosos prisioneros, se hallaba el doctor Villegas. Los 
federales torturaron al doctor para que delate a los cabecillas de entre el cúmulo 
de prisioneros, a lo cual aquel finalmente cedió para salvar su pellejo. Solo un 
tiempo después pudo librarse de sus captores gracias a los avances territoriales 


de las facciones revolucionarias en ruta hacia la Ciudad de México. 


John sabe que Villegas delató a varios camaradas. Este hecho más o 
menos le confirmó que "la gente que lee" sigue sus propios intereses al margen 
de que a consecuencia de ellos muchos otros tengan que derramar su sangre y 
entregar su vida, tal como le enseñó Juan. John encara a Villegas con respecto 


a este asunto del soplo que condenó a varios compañeros, y en el diálogo que 
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se produce entre ellos se podría decir que John no hace más que reproducir el 


discurso con el que lo ilustró Juan. 


Lastimosamente, el doctor Villegas no tiene un libro a la mano que oponer 
como escudo ante las razones abstractas e idealistas de John. El argumento de 
Villegas de que alguien tiene que prepararse en la teoría y encargarse de la 
organización del contingente revolucionario no encuentra el soporte de un libro 
en el que apoyarse (objeto que había sido arrojado al fango simbólica y 
literalmente en la referida escena anterior), con la consecuencia de que no puede 
evitar sucumbir él también frente a la presunta supremacía de la acción y del 
sacrificio revolucionario y se inmola permaneciendo en el tren en marcha al cual 
habían desviado y conducían para hacerlo chocar mortalmente contra el tren 
que, en dirección opuesta, avanzaba trasladando un par de divisiones enteras 


de soldados federales y abundantes municiones para aplastar la rebelión. 


Por su parte, John salta del tren antes de que ocurra el colapso. Pero poco 
después se aúna al mismo destino de mártir que "da la vida por la Revolución sí 


m 


o sí", despedazándose con las dinamitas que llevaba abrochadas a su cuerpo, 
mas llevándose de paso a una veintena de soldados enemigos, dándose esto 
teniendo delante suyo, aunque desde luego que a una distancia segura, a un 
abrumado e intrigado Juan, que ve morir a su amigo y luego se marcha solo -ya 


ha perdido al plantel entero de los suyos—, al parecer impasiblemente en su 


desgracia, en busca de nuevas fechorías que cometer. 


Por supuesto, no es lo mismo la sangre derramada en una falsa 
revolución, como la de los alemanes que murieron en la Segunda Guerra 


Mundial, en una intentona en falso de revolución, como fue el caso de la sangre 
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derramada a causa de Sendero Luminoso, o en una verdadera revolución, como 
la sangre que derramaron los revolucionarios rusos del 17, pese a los variados 


y múltiples reparos que se pueda poner. 


Sin embargo, reafirmando nuestra posición, diremos que si bien en la 
sangre derramada por la Revolución Bolchevique hubo más que “sangre sobre 
sangre”: la causa del objeto de deseo (hacer la revolución porque se “desea el 
comunismo”), el excesivo goce-pulsión del proletario-revolucionario libre y digno 
(Zizek menciona que una evidencia de lo verdaderamente libertario de los 
sucesos de Octubre fueron los saqueos del moblaje, lámparas de araña, 
cubiertos de plata, etc., del Palacio del Zar, excesos completamente inútiles pero 
necesarios en cuanto significaban el primer respirar liberado de las opresiones 
del viejo régimen de los “pulmones” del pueblo, que en tales absurdos saqueos, 
diríase, se acondicionaban al nuevo aire), donde realmente no se necesitó 
derramar ni una gota de sangre, y donde está el verdadero y más grande goce- 
pulsión que produjo el evento entero de la Revolución Bolchevique, es en la obra 
teórica de Lenin, en su escritura, en su cuerpo argumentativo, en su lectura y en 


el impacto teórico sutil y alegre que genera. 


Ahora bien, considerando el final de ¡Agáchate, maldito!, el subtítulo que 
le podríamos poner sería "De cómo se comprueba que una revolución ha 
fracasado cuando al lumpen-proletariado no se le ha obligado a aprender a leer 


libros (para que se destruya a sí mismo como clase conservadora)". 


Es decir, pese a que los insurgentes zapatistas terminaron ganando, el 
Estado que se constituyó después no iba a procurar los radicales intereses 


comunistas o anarquistas por los que peleaban los guerrilleros. 
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Así que la lección general que se extrae de ¡Agáchate, maldito! sería el 
que realmente una revolución comunista no puede sino quedar frustrada desde 
que se prescinde o se rechaza la dimensión teórica (los libros) del acto 
revolucionario, pero conjuntamente con esto, podríamos también sacar en claro 
un par de lecciones puntuales y concretas con respecto a las condiciones 


positivas de la revolución comunista. 


Por supuesto que tendríamos una versión mejorada de Juan Miranda si lo 
preparáramos durante cinco años en una suerte de Bachillerato medio para que 
llegue al nivel de ser capaz de leer y analizar con alguna presteza El 
patriotismo de Bakunin. Sería un padre más culto y comunicativo, un trabajador 
más cualificado (confiando en que con las aptitudes y conocimientos adquiridos 
pasaría de la clase del lumpen-proletariado a la clase proletario-trabajadora, p. 
e., como educado conductor de las diligencias que antes asaltaba), un hombre 
político más prudente y audaz (confiando en que con las aptitudes y 
conocimientos adquiridos pasaría de tener unos conceptos abstractos acerca del 
proletariado intelectual y de la revolución violenta a concebir que hay "división 
del trabajo" aun dentro del proletariado y que no da lo mismo la violencia de una 
falsa revolución que la de una verdadera, o que incluso una violencia mucho más 
fuerte, pero mejor, es la que él mismo se ha aplicado al educarse con libros), 
etcétera. Definitivamente, obtendríamos alguien más capaz en muchos sentidos, 


y con respecto a nuestros ideales emancipatorios, un guerrillero “ilustrado”. 


Pero desde luego no es él quien podría proporcionarnos la teoría 
especializada que, por otra parte, requiere una revolución comunista, me 


atrevería a decir que, antes bien que como una “condición de posibilidad”, como 
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la “condición de posibilidad” de la “condición de posibilidad” contingente de la 


praxis revolucionaria. 


Es decir, el trabajo teórico comunista es previo e independiente 
completamente del hecho práctico de una revolución, pero al mismo tiempo, por 
su forma determinada por la lógica hegeliana del “búho de Minerva”, funciona 
como la condición necesaria que tiene que darse ya, previamente o antes 
siquiera de pensar de que realmente es posible una revolución comunista en la 


práctica, en las sociedades, en los “entramados de relaciones simbólicas”. 


En el sentido de que la verdadera teoría comunista revolucionaria no tiene 
nada que ver con el establecimiento de “recetas” o lineamientos sobre lo que se 
tenga que hacer o des-hacer; sino que su objeto de análisis o reflexión es, 
siguiendo la concepción hegeliana de la labor filosófica, el “mundo que se 
acaba”, o el “mundo del enemigo que ha perdido”, lo que en nuestro caso sería, 
el mundo del capitalismo y sus contradicciones inherentes que no pueden dejar 
de establecer la fractura del “antagonismo social” en las sociedades en donde 


este sistema económico se impone. 


Así, solo luego de que quedé constatada y firmada por la teoría filosófica 
el final del mundo capitalista, es que uno tendrá la certeza retrospectiva de que 
hace un buen tiempo que habían germinado y ahora están maduras las 
condiciones sociales para la realización de la praxis revolucionaria. Dicha 
filosofía acabada de las contradicciones internas del capitalismo es la “condición 


necesaria” previa a la mera posibilidad de una revolución comunista práctica. 


En este sentido, quien finalmente no pasa la prueba de negarse a ceder 


ante la falsa universalidad de la “comprensión y la identificación con el otro 
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oprimido y carente de lo que nosotros tenemos”, es, mucho más que el guerrillero 
John —quien es indudablemente más que nada (¿y mala suerte para él?) un 
"hombre de acción", hecho para ser héroe de batalla de las luchas comunistas 
emancipatorias, en Irlanda y en México-, el doctor Villegas, representante del 


proletariado teórico-intelectual. 


La verdadera universalidad en esta situación hubiera sido la persistencia 
terca en el deseo de aportar a la revolución en su dimensión teórica u 
organizativa. Reconocer que, en cualquier caso, la tan encarecida praxis es una 
cosa que supone un coraje y una valentía ajenas al "hombre teórico" e incluso al 
hombre meramente organizador. Pero precisamente por haber reconocido esta 
brecha, a uno que es honesto consigo mismo no le queda más que persistir en 


lo suyo ("...yo, sigo leyendo", "...yo, sigo organizando"). 


Puesto que, por lo demás, tanto la teoría como la organización suponen 
asimismo un coraje y una valentía propios que en nada pueden ser tenidos por 
menos con respecto a los tan alharacosos del “militante armado” (y que mirados 
más de cerca serían en realidad un “pasaje al acto”, un acto desesperado de 
impotencia por pasar a la acción sea como fuere, aun sabiendo que la filosofía 


comunista del capitalismo no ha completado todavía su trabajo). 


Hablando en el caso de la teoría, el coraje de mantener a lo largo del 
tiempo la consunción de una "fuerza de trabajo teórica" que probablemente 
reciba los bienes de mantenimiento de su subsistencia al margen de la dinámica 
específica del mercado y de las instituciones gubernamentales de un régimen 
conservador; y la valentía de no temer a seguir desenrollando el hilo de la 


argumentación teórica comunista hasta cuestionar incluso algunos dogmas de 
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las clásicas teorías marxistas del pasado no tanto para distinguirse "críticamente" 
de ellas sino para atreverse a redimirlas póstumamente, como sugiere Žižek en 
base a Walter Benjamin cuando dice que en una revolución verdadera los 
persistentes “sueños rotos” que nos habían inquietado, los “muertos vivos” de 
las revoluciones fallidas, malogradas o fracasadas del pasado, reciben su 
redención (en nuestro caso como filósofos ZiZekianos, la única “revolución 
verdadera” a nuestro alcance consistiría en redimir a los “muertos vivos” de las 


teorías comunistas fracasadas). 


Considerando esto hemos logrado contextualizar la forma concreta de la 
inversión ZiZekiana: "cuando escuchó la palabra pistola, saco la Cultura". Esta 
nos viene a señalar no más que una traducción obvia de dicha inversión, y que 
sin embargo resulta la más radical de las interpretaciones: "cuando escuchó la 
palabra pistola (las dinamitas, los tanques, los fusiles, etcétera) saco literalmente 


los libros". 


Pero este principio abstracto tiene que concretizarse a la luz de la lección 
de nunca ceder a la falsa universalidad de la "comprensión" de los otros, y por 
ellos "renunciar" a nosotros mismos, incluso aunque estos otros pertenezcan a 


nuestro mismo bando revolucionario-comunista. 


Con respecto a esto último, lo que habría que hacer es establecer el 
principio de una "dialéctica" interna entre las propias sub-clases del proletariado 
revolucionario (el proletariado teórico-intelectual, el proletariado organizativo- 
sindical y el proletariado operacional-armado) y afirmar con radicalidad que 


"cuando el revolucionario comunista «práctico» menciona la palabra fusil, yo 
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saco la teoría comunista revolucionaria (para, más que callarlo con argumentos, 


recordarle que cada actor tiene su momento en la revolución proletaria)". 
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V. EDUCACIÓN SUPERIOR 


1. El estudiante y el trabajador proletarios de la universidad privada, 


productores de valor clasista burgués 


Desentrañemos lo que supone la noción de una “felicidad” modulada 
individualmente, el que la felicidad sea algo relativo, determinado 


individualmente. 


Para empezar, diremos que en ella se halla implícita la idea de que "el 
otro", eminentemente, las otras clases sociales, nunca representan un obstáculo 


más que accidental y propio del roce de las actividades de la vida en sociedad. 


Esto es, supuestamente elementos como las “capacidades” diferentes, las 
"afinidades electivas", o la cultura determinada que nos enraíza en la "tradición" 
de nuestro pueblo, etc., son los únicos que podrían conformar circunstancias que 
realmente pongan topes o incompatibilidades en el desarrollo a plenitud de 


nuestros objetivos vitales. 


En contra de lo cual hay que sostener que si ciertamente resultan 
relevantes y problemáticas las incompatibilidades y límites de nuestros 
despliegues vitales en sociedad dados por causa de tales diferencias de 
capacidades y de culturas, es porque estas últimas, de hecho, en nuestra 


sociedad “realmente existente”, se hallan sobrecondicionadas por la dictadura 
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de la “clase de la minoría capitalista” sobre el resto de clases, la cual literalmente 


vuelve injustas asimetrías que eran en su abstracción universal “justas”. 


Por ejemplo, un postulante que ganó una beca a través de un examen de 
aptitudes y conocimientos, indudablemente ha demostrado ser más capaz que 
el resto de los postulantes, por ello se merece más que los otros el apoyo de la 


beca por la que se pugnaba. 


Sin embargo, resulta que esta última está financiada por instituciones 
privadas de intereses claramente mercantil-capitalistas, y además, los estudios 
que cubrirán la beca serán realizados en instituciones educativas privadas, 
acentuadamente elitizadas por los altos precios de sus matrículas y pensiones. 
Por lo que aun cuando nuestro becado, una vez en la carrera, reafirme la 


A 


condición aventajada de sus aptitudes y capacidades de estudio "en sí", el medio 
objetivo en el que lleva a cabo este aprovechamiento de sus condiciones 
virtuosas en una formación profesional supone un posicionamiento 


inevitablemente conservador con respecto al “orden social de dominación 


capitalista”, el momento de *para-sí” del becado. 


Lo que sostenemos es que la clave en esta insensible politización- 
ideologización capitalista de la condición formativo-profesional de nuestro 
becario se halla no tanto el hecho de que los altos y medianos precios en los que 
tasa su oferta de bienes la “educación superior privada” es prenda de que el 
conocimiento especializado universitario, su transmisión y su creación son desde 


hace algún tiempo ya objetos de la mercantilización capitalista*”, como en el que 


47 Esto es, son bienes cuya producción depende de que sean posteriormente 
incorporados en el mercado del librecambio —de la libre regulación por la oferta y la 
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la capitalización de la educación superior privada —antes bien que restringirse al 
llamado momento de la "circulación" capitalista- amplíe su efecto hacia el propio 
momento de la "producción" de valor-mercancía en masa, en base al propio 


contingente de los estudiantes y graduados de las universidades privadas. 


Lo que queremos decir es que los usuarios del sistema universitario 
privado lejos de ser meros "clientes" se desempeñan de facto como trabajadores 
que son al fin y al cabo explotados: formalmente son una suerte de "pequeños 
artesanos de sí mismos" que alquilan el uso de los caros "medios de producción" 
que ofrece la universidad-empresa, a cambio de lo cual logran formarse 
profesionalmente, pero, simultáneamente, desde el mismo momento en el que 
comienzan su vida estudiantil hasta el último instante de su trayectoria laboral- 
profesional son productores de un valor simbólico clasista por el que la clase 
capitalista, secundada por la clase trabajadora "a-burguesada"*, se reafirma en 
sus privilegios al apostar por un régimen de educación superior en el que para 


acceder a él se deberá contar con un cuantitativo exceso de dinero. 


Un exceso de dinero que, siguiendo a Marx, o bien ha salido en última 
instancia de la plusvalía generada en alguna empresa capitalista de producción 


de bienes o de servicios, o bien proviene del sueldo que se percibe en los 


demanda-, en el que se ofrecen los productos intelectuales de la enseñanza y de la 
investigación solo a cambio de un dinero cuantioso-excesivo. 


48 Precisemos en un espíritu marxista el concepto de clase a-burguesada o, dicho 
con más rigor, clase trabajadora a-burguesada: es la clase que vende su "fuerza de 
trabajo” en las empresas o industrias capitalistas, o aun en la burocracia pública, pero 
que cuenta con los recursos económicos y sociales para aspirar a integrarse 
paulatinamente en la clase de sus jefes o de los inversores que han puesto el dinero 
inicial para el funcionamiento de dichas empresas o industrias. 
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puestos altos y medianos de las instituciones que sirven como "aparatos 
represores" del Estado que defiende el dominio económico de la clase burgués- 
capitalista sobre las otras (el ejército, la burocracia, la Iglesia Católica, etcétera) 


—como ya antes de Louis Althusser enseñaba Lenin-. 


Dicho valor simbólico clasista-burgués, o que afirma con complacencia la 
pertenencia de una minoría al círculo de las clases pudientes que han alcanzado 
la "felicidad", que es producido y propagado públicamente por cada estudiante 
de la educación superior privada que circula por las calles desde su hogar hasta 
su centro de estudios, diríase con la conciencia objetiva de ser uno de los 
"elegidos" —para integrarse sin atenuantes a la burguesía nacional—, o por cada 
egresado de la educación superior privada que vende su "fuerza de trabajo" 
profesional y la desgasta en su centro laboral, demostrando los beneficios 
pingúes de una "inversión" sobre sí mismo, etc., es lo que hace que el que la 
compra de una formación educativa a nivel superior aparezca como algo valioso 


o deseable socialmente. 


Observación. Como fue el caso de la propia Betty La Fea, de la 
telenovela colombiana homónima, cuyo padre le recordaba reiteradamente que 
sacrificadamente la hizo estudiar en una de las universidades más caras de 
Bogotá para que como profesional se permita aspirar a los objetivos más altos y 
honestos, y pudiera enfrentar a los "tiburones capitalistas" con los que seguro se 
codearía en su carrera laboral, sin permitir que estos se atrevan a pasar por 


encima de ella a causa de su modesto origen. 


Por supuesto, el quid de la telenovela consiste en que Betty, la fea, será 


seducida insidiosamente por su millonario jefe, Armando Mendoza, para que 
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colabore con él “maquillando” los informes de los estados económicos de 
débitos/réditos de la empresa de modas ineptamente gestionada por él, 
Ecomoda, así como también para que se cree a nombre de Betty una empresa 
de capitales fantasmas, con la cual en el caso de quiebra de la empresa real, 
Ecomoda, poder ejercer un embargo ficticio y rescatarla de los acreedores 
bancarios, etc.; con lo que las "buenas intenciones" del padre con respecto a la 
"profesionalización" onerosa de la hija desencadenaron, en este caso, unos 


efectos precisamente contrarios a los buscados. 


La discípula del filósofo español Gustavo Bueno Atilana Guerrero, ha 
dado una interpretación asaz interesante y pertinente de esta telenovela 


colombiana. 


Para interpretar Yo soy Betty, la fea (1999-2001), en un principio se tiene 
que delinear cuál es el espacio político y socio-cultural que le corresponde a 
Sudamérica. Gustavo Bueno sostiene dos concepciones: se puede considerar a 
Sudamérica en tanto unidad como un “todo atributivo”, esto es, tenemos a 
Sudamérica como una totalidad constituida por elementos interrelacionados e 
interdependientes; o se considera a Sudamérica en tanto unidad como una parte 
de un “todo atributivo”, como siendo parte o elemento de una totalidad constituida 
por elementos interrelacionados e independientes, de un “todo atributivo” 
orgánico, el cual abarca o subsume a Sudamérica. Con la mención de las 


identidades sudamericanas dadas según este esquema este se aclarará. 


Primeramente, considerar que Sudamérica sería ella misma en tanto 
unidad un “todo atributivo”, autosuficiente, cerrado, autónomo, nos da la 


identidad del indigenismo. 
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Mientras que considerar a Sudamérica como parte de un “todo atributivo”, 
de un horizonte orgánico mayor, nos entregaría tres modos o alternativas en las 
que los pueblos sudamericanos (e incluso la mayoría de los centroamericanos y 
México) se insertarían manteniendo relaciones de inter- dependencia entre sí y 
de organicidad con respecto a dichos modos o alternativas de la totalidad 
atributiva, y que establecerían las líneas de guía vital de sus pobladores: 1) la 
alternativa pan-americanista, o “gringuista”, 2) la alternativa occidentalista, más 
o menos francófila (o dado el caso, germanófila o anglófila), y 3) la alternativa 


hispanista. 


En la telenovela en cuestión se presentan estas tres alternativas de la 


siguiente forma. 


La alternativa pan-americanista tiene que ver con los negocios 
proyectados de la empresa, Ecomoda, en Palm Beach (Florida), donde al final 
recala Marcela Valencia, la ex prometida de Armada, como una suerte de exilio 
después del matrimonio de Armando y Betty. Pero también tiene que ver con la 
aparición del frío y lerdo empresario “gringo” que aparece en la corta secuela de 
la telenovela, titulada Ecomoda; e incluso con el “spanglish” característico del 
gerente de Personal de la empresa, el más ridículo que otra cosa Gutiérrez 
(dicho hablar a medias, y más que nada inopinadamente, el inglés, sería, dice 
Atilana Guerrero, el signo de la “falsa autoridad dentro de la empresa”). Así pues, 
lo pan-americanista se ve como una alternativa, a lo mejor, de escape, pero que 


no es el centro en torno al cual se deciden nuestras vidas. 


Por otra parte, la alternativa occidentalista tiene que ver con ciertos 


detalles dados en la telenovela, como el que la hermana mayor de Armando 
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Mendoza viva desterrada en Suiza, por haberse casado con un hombre de clase 
inferior o sin dinero. Pero el hecho principal en el que se manifiesta esta 
alternativa es la aparición en la última etapa de la telenovela del galán francés 
Michel, un empresario de restaurantes galo que vive en Cartagena hace varios 
años, quien conoce y se hace amigo de Betty durante el periodo en el que ella 
encontró en dicha ciudad costera un momento de reflexión y de toma de 


perspectiva de su turbulenta vida en Bogotá. 


Pues bien, este francés intenta iniciar una relación con Betty, y le ofrece 
un puesto laboral en su negocio de restaurantes en Cartagena para que ella 
pueda iniciar una nueva vida en otra ciudad y ambiente, y así dejar en el pasado 
sus amargas y tristes experiencias vividas en Ecomoda. Sin embargo, pese a 
que Betty hace el esfuerzo por pensar en esta posibilidad, es claro que la 
perspectiva del cielo claro y del ambiente acogedor de Cartagena no la 
entusiasma tanto como el trabajo directivo de oficina de una empresa del nivel 
de Ecomoda, en el que puede desplegar ampliamente su creatividad de 
economista (además de que a los padres de Betty tampoco les agradaba nada 
la idea de que ella, o ellos en conjunto familiar, se mudaran a otra ciudad e 


iniciaran de buenas a primeras otra vida). 


En cambio, la alternativa que domina en la historia de Yo soy Betty, la fea 
sería la hispanista. El hecho de que la familia de Betty, los Pinzón Solano, sea 
una de corte notablemente tradicional, donde las costumbres cotidianas, las 
relaciones de respeto entre los miembros y la concepción de los valores morales 
se hallan rectamente determinadas (p. e., Betty desde el comienzo y hasta el 
final de la trama, cuando deviene presidente de Ecomoda, tenía que pedir 


permiso a sus padres y dar razones constantes de su persona en sus salidas a 
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reuniones sociales). Ciertamente esto se halla hasta cierto punto parodiado en 
las escenas, en las que a veces el padre de Betty, Hermes Pinzón, aparece 
demasiado exagerado o inocentemente desubicado en medio de los entramados 
de vidas complicadas, subterfugios y corrupciones que conforman la historia. 
Pero definitivamente que este modo de ser “a la antigua”, por lo menos ante los 
ojos públicos, ante el ojo del “gran Otro”, es lo que se respeta hasta el final 
(cuando Betty se casa de blanco en el altar, habiéndosele ocultado precisamente 
a don Hermes el carácter tormentoso y nada “virtuoso” de la historia de engaño 


y amor que vivieron Betty y Armando). 


Pero la contraparte de los Pinzón Solano, en el contexto de la alternativa 
hispanista, son la otra familia de la telenovela, los Mendoza, que además tienen 
prácticamente el tutelaje de los Valencia. Los cuales introducen una grieta dentro 
del horizonte de guía de vida hispanista, pues indudablemente que los Mendoza 
y Valencia representan, por muy “hispanos” que suenen sus apellidos, —dice bien 


A. Guerrero- al “capitalismo salvaje”. 


Y la cuestión es que en esta pugna, resulta más convincente opinar que 
Betty termina siendo ganada para los Mendoza, pues al fin y al cabo invertirá sin 
escatimación alguna su talento de economista en dirigir la empresa familiar 
millonaria de los Mendoza y Valencia, ahora como la señora de don Armando, 
aunque sin perjuicio de la broma que en el capítulo 1 de Ecomoda el portero le 
hace a don Armando cuando ve llegar al matrimonio presidencial a la empresa: 
“Buenos días, don Armando de Pinzón” (haciendo eco de que al lado de la 


brillante y eficiente Betty, Armando es un “segundón”). 
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Existe cierta ambigúedad en este punto, es como si se aceptara la derrota, 
el triunfo del “capitalismo salvaje”, pero se guardará cierta esperanza, cierta 
intuición de que esto no es lo único que hubiera sido posible. Esto es lo que capta 
A. Guerrero en la canción de entrada de la serie Ecomoda, la secuela que duró 
poco de Yo soy Betty, la fea: “Y si preguntan cómo somos, yo les diré: somos 
leales, inigualables, sensacionales, también puntuales y charlatanes, también 
galanes... ¡somos así!”. Este “somos”, enfatiza A. Guerrero, se refiere, desde 
luego que no a la identidad colectiva de los tiburones salvajes capitalistas, sino 
a los trabajadores-proletarios de la empresa, los que tienen bien claro, aun 
cuando uno de ellos sea la cabeza de la empresa (Betty, en principio, no es 
dueña ni accionista de la empresa sino una empelada más, aunque la más 


importante), la delimitación y la diferencia de clase e intereses con los “otros”. 


Y la verdad es que para mí, como seguramente para muchos otros 
espectadores, hay algo que no funciona en el desenlace de Yo soy Betty, la fea, 
en el perdón y reconciliación de Betty con Armando y en su matrimonio ulterior. 
Si bien nosotros hemos presentado una interpretación ZiZekiana del asunto en 
un texto anterior, según la cual dicho desenlace se desprende del movimiento 
materialisto-dialéctico definitivo con el que Armando se gana el amor de Betty, al 
anteponer su deber profesional a la presencia y cercanía de ella, desde la 
perspectiva de Betty, dicho perdón, el volverlo a aceptar y relativamente pronto, 
el re-iniciar su relación ahora ya sin implicancias traumáticas, no parecieran ser 
cosas posibles, es decir, hay un salto muy brusco entre la Betty profundamente 
dolida que lo que más anhela es dejar Ecomoda, y la que perdona a Armando y 
lo besa en frente del contingente de empleados de la empresa en la escena de 


su reconciliación. 
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Solo un día antes de la reconciliación, Armando y Betty tendrán una 
conversación franca y honda en un centro nocturno, al que Betty había acudido 
con el francés Michel, pero son interrumpidos por un afiebrado Armando en 
busca de Betty, pues acababa de leer intrusivamente el diario íntimo de ella 
donde se revela que ella estaba enamorada platónicamente de él casi desde que 
entró a trabajar a la empresa como su secretaria, y que por lo tanto el “plan 
malévolo de seducción” para manipularla contenía inesperadamente una 
dimensión de perversidad pura, en cuanto que Armando y Mario Calderón habían 
hecho realidad la fantasía más íntima de la “fea” Betty, la habían desnudado no 
en sus deseos e intereses externos, sino en su deseo más privado, inconfesable 
e inclusive vergonzoso (el que una trabajadora muy inteligente, pero modesta y 
sin gracia tenga por interés amoroso al mujeriego rico dueño de la empresa). 
Armando por fin entiende el calibre del daño que le causó a Betty, o a “los 


pedazos de lo que fue una mujer”, como escribía ella. 


Esta escena del diálogo entre Betty y Armando, luego de que este leyó el 
diario, es una de las más conmovedoras de la telenovela. Las líneas claves son 
las siguientes. Armando le asegura que la sigue amando, que está loco por ella, 
que no puede vivir sin ella, y le pide otra oportunidad para demostrárselo, solo 
una segunda oportunidad. Pero Betty le retruca magistral y ZiZekianamente, con 
un toque de risa irónica: “¿Una segunda oportunidad? Pero cuándo hubo una 


primera”. 


En efecto, en cierto sentido Betty no tenía alternativa o la posibilidad de 
denegar la relación amorosa inesperada y hasta diríase inverosímil que le 
propuso Armando, siendo para él esto nada más que una tarea en el objetivo de 


salvar sea como fuere su imprudente gestión presidencial de Ecomoda. Puesto 
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que lo que se le presentaba repentinamente, de un día para otro, era en realidad 
su fantasía y deseo más acariciado e íntimo, su sueño. No podía decirle no a lo 
que la definía más íntimamente. Y por ello, el descubrimiento de que había sido 
un engaño, que incluso Armando sentía asco o desagrado del contacto o de las 
caricias de ella, tenía que provocar irremediablemente el derrumbe de ella, en 
efecto, el destrozo de su subjetividad en pedazos sin referencia, puesto que la 
acción perversa de la que fue víctima había hecho que su fantasía se 
exteriorizara pero desde la instancia de un otro, como si ella pudiera verse a sí 
misma desde esta ajena instancia perversa, verse en su verdad, en “aquello de 
uno que es más que el conjunto de determinaciones que hacen a uno” — 


parafraseando la formulación de ZiZek—. 


Entonces, qué debería haber hecho en el final de la telenovela una Betty 
des-trozada, es decir, qué comportamiento es el que sí hubiera sido congruente 


con su condición. 


Una pista nos la puede brindar la película bélica El francotirador (1978) 
del estadounidense Michael Cimino. En esta tres amigos de un pueblito de 
descendientes de emigrados rusos de Pensilvania van a la guerra de Vietnam. 
Una vez allí, luego de una escaramuza son hechos prisioneros. Pero la cosa es 
que al caer prisioneros, en vez de ser simplemente encerrados o ejecutados, son 
parte de un juego de tortura en el que dos prisioneros son sacados de la celda, 
sentados en los lados opuestos de una mesa, y obligados a jugar a la “ruleta 
rusa”, mientras alrededor los soldados o guardias vietnamitas apuestan dinero a 
quién quedará vivo. El que queda vivo es devuelto a la celda, destrozado 
psíquicamente pero puesto en espera para ser usado otra vez, y el que muere 


sencillamente es arrojado al río caudaloso. 
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El protagonista del film, Michael, es entonces sacado de la celda y 
obligado a exponer su vida en la “ruleta rusa”, mientras sus dos amigos, Nick y 
Steven, quedan en la celda de bambú, a orillas del río, el último de los cuales 
quejándose ruidosamente de dolor pues tiene una pierna rota. Pero Michael 
sobrevive a la suerte, y regresa a la celda. Y le propone un plan a Steven para 
intentar liberarse. Es algo muy arriesgado pero es la única posibilidad que tienen. 
Poco después son llevados, en efecto, Michael y Nick a ser partícipes de la 


torturante y letal “ruleta rusa”, esta vez entre los dos amigos. 


Y empiezan con el juego perverso. Un vietnamita carga el cilindro de un 
revolver con una bala, le da vueltas en su eje y luego lo encaja. El arma está lista 
para ser usada. El primero es Michael, las apuestas ya están siendo hechas. 
Pero el disparo es un cloquido vacío. Entonces, es el turno de Nick, la tensión 
crece, se ve que es un sufrimiento terrible para él jugar así con su vida, no 
teniendo otra opción. Mas tampoco sale la bala. Luego de esta primera ronda, 


los amigos han sobrevivido. 


Y en este punto, sorpresivamente Michael coge el arma y sin esperar a 
que un vietnamita vuelva a hacer girar el cilindro de carga para renovar la suerte 
fatal, hace el ademán de que va a disparar contra sí, siendo consciente de que 
sus probabilidades de recibir la bala son solo 1 de 4. Los vietnamitas se admiran 
y empiezan a subir las apuestas encandilados. Pero luego de un instante de 
suma tensión, tampoco sale la bala. Esto se pone de lo más emociónate. Pues 
ahora es el turno de Nick. Quien con la mirada, ahora más que aterrorizada vacía 
y exangue, dirigida a su amigo, presiona el gatillo... y tampoco suena el disparo. 
Los vietnamitas no pueden creerlo. Sienten que están presenciado un 


espectáculo sublime. En ese segundo, Michael vuelve a coger el arma y dispara 
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directamente contra uno de los guardias en la cabeza, matándolo, y ya se ha 
puesto de pie, igual que Nick, y logran golpear y quitar las armas a otros 


vietnamitas, los actuales son baleados o sino huyen. 


Los amigos vuelven a la celda para liberar a los prisioneros que quedaban 
y asu amigo herido Steven, a quien Michael carga en los hombros, y escapan 
en un bote por el río. En su escape son vistos por un helicóptero estadounidense 
que desciende para rescatarlos, pero justo en ese momento surgen las balas de 
los vietnamitas que han sido atraídos al lugar. Con el resultado de que luego de 
que Nick y Steven logran entrar al helicóptero, Michael no lo consigue, pues el 
helicóptero se retira para evitar ser batido por el ataque vietnamita. Aun así, 
Michael logra escabullirse del enemigo, dejándose llevar por los rápidos del río. 
Y salva su vida. Terminando integrándose a la multitud de desplazados 


vietnamitas y soldados gringos que se retiran de los territorios del Vietcong. 


Estados Unidos pierde la guerra. Y Michael y Steve regresan a su hogar. 
Suponen que Nick está muerto, que quizá no estaba con heridas de cuidado y 
fue mandado a otra misión y pereció; lo cierto es que no tienen información 
precisa de lo ocurrido. Pero luego de un tiempo, empiezan a recibir 
mensualmente sumas considerables de dinero enviadas desde Vietnam. Los 
desconcierta, pero adivinan que el remitente es Nick, que aún sigue vivo, y al 


parecer de alguna manera ganando un buen dinero. 


Así que Michael regresa a Vietnam, a Saigón, la que había sido la capital 
de la pro-yanqui Vietnam del Sur, que ahora que los comunistas han ganado la 
guerra, está en el proceso de cambio de mando, que supone la destrucción de 


los grupos de poder y de la sociedad que allí habían existido. En esta ciudad 
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apocalíptica, Michael busca a Nick, contactando oficiales estadounidenses o 
buscando información en los hospitales, etcétera. Y casualmente se entera de 
que ¡legalmente se realizan apuestas con hombres suicidas que juegan a la 
“ruleta rusa”. Michael recuerda la escena terrible que vivió en la guerra, la cual 
también Nick vivió. Podría ser... y averiguando se entera de que existe un gringo 
loco que desafía con una frialdad temible a la muerte en estas apuestas y que 


en casi 30 partidas ha salido vivo. 


Para confirmar que es él y llevarlo a casa, Michael logra acceder a uno de 
los clandestinos lugares en los que se hacen las apuestas con los pistoleros de 
la ruleta, y en efecto, el “gringo loco” era Nick. Pero al parecer no lo reconoce, o 
se hace al desentendido. Así que para tener la oportunidad de hablar con él, de 
preguntarle qué es lo que ha pasado, coordina con los organizadores 
(pagándoles dinero) para ser él mismo quien participe de la suicida “ruleta rusa” 
con el horriblemente invicto Nick, al que por supuesto nadie conoce por este 
nombre. Y otra vez, entonces, están frente a frente, sentados en una mesa, 
mientras un tercero carga el cilindro del arma con una bala, le da vueltas y lo 
encaja en la abertura y pone el arma en el centro de la mesa para que 


comiencen. 


Esta vez inicia Nick, y diríase impasiblemente se coloca el cañón del arma 
sobre la sien y presiona el gatillo. No suena el disparo. Y los espectadores se 
emocionan de ver otra vez al “gringo loco” en su salsa. Michael trata de hacerlo 
hablar, le dice que ha vuelto desde EEUU para buscarlo y llevarlo a casa, le 
suplica que le conteste qué es lo que pretende, por qué mandaba el dinero, que 
se deje de juegos y se vayan de una vez de este lugar. Y es el turno de él para 


disparar el gatillo. Y Michael mira que Nick no reacciona, que lo observa nada 
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más que como si fuera un rival de turno, cuya muerte significará el triunfo de él. 


Así que Michael acepta jugar. Y dispara el gatillo... y tampoco sale la bala. 


El ánimo sádico del público crece. Y es el turno de Nick, que parece sordo 
ante las palabras de Michael, y que no reconociera ni siquiera el nombre con el 
que este lo llama. Mientras que Michael está al borde de las lágrimas, pidiéndole 
que se detenga. Justo en el momento en el que Nick se dispone a disparar del 
gatillo y jugarse la suerte otra vez, sus ojos se posan directamente en Michael y 
se hacen vidriosos y más hondos, como si en ese punto recordara quién era o 
consintiera en darle a entender a Michael que siempre había recordado sus vidas 
en Pensilvania junto con el resto de amigos, y que ahora, en este segundo en el 
que tiene que jugarse la vida en la “ruleta rusa”, lo hace por su propia y 
consciente voluntad. Michael grita una súplica sollozante: “No lo hagas, Nick”. 


Nick presiona el gatillo, y sus sesos salen volando por los aires. 


Žižek dice que en casos donde se tuvo que tomar traumáticamente una 
elección forzada, la única manera de liberarse de la culpa que uno carga por 
haberla hecho (Betty aceptando la relación clandestina con el comprometido 
Armando, Nick jugando a la “ruleta rusa” para intentar que él y sus amigos 
escapen de sus carcelarios vietnamitas) es volviendo a repetir la misma —o una 
análoga- elección, pero la cual tendrá ahora la impronta de un “renunciamiento 
suicida” (por ejemplo, el posible gesto de una Betty perdonando y volviendo con 
Armando y renunciando a su carrera de economista; o el gesto efectivo de Nick 
de jugar de nuevo a la “ruleta rusa” con Michael pero hasta que ahora sí salga 


un ganador). 
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2. La lógica de la no-totalidad hegeliana, base de la posible autodestrucción 


de la educación superior privada “cognoscitivista” 


Explicitemos y expliquemos lo que hace su intervención aquí: el que la 
experiencia de la educación universitaria privada lleve siempre consigo la 


connotación de un goce, en última instancia, obsceno. 


Para ello atengámonos al aspecto más propiamente cognoscitivo de la 
educación universitaria privada —dejando en suspenso con respecto a este la 
dimensión mercantilista del conocimiento enseñado y producido en la 
universidad (prevaleciente en el caso de USA, según señala el ya citado Ernesto 
Castro, y, permítasenos añadir, en países latinoamericanos como Chile, donde 


no hay educación superior gratuita [o no la había durante el neoliberalismo])-. 


Si bien puede ser cierto que, por lo menos en las carreras de ciencias 
puras o prácticas, la educación superior privada podría pretender ser nada más 
que una "alternativa" tecnicista-especializante frente a las insuficiencias de 
la formación impartida en el sistema educativo público o frente a la mera 
limitación de este último para satisfacer la demanda "universal" de educación 
superior de los jóvenes de un país, una “educación superior privada” que 
realmente solo sería tal, una praxis cuasi-mecánica de aprendizaje de 
conocimientos y habilidades científicas y nada más, sería una contradicción en 


sus términos. 


Sería indudablemente una educación a un nivel superior (científico- 


tecnológico-práctico) pero aunque se pagara por ella (con lo que seguiría siendo 
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una institución destinada al uso de la clase que cuenta con dinero para gastar, 
aparte del dinero que gasta para cubrir sus necesidades de subsistencia —tal 
como caracteriza Marx a la burguesía—) habría perdido la “sustancia” que hace 


que una educación privada sea tal. 


Esta “sustancia” no puede ser sino la única que reconoce Žižek y el 
psicoanálisis: el goce, el cual, en el marco de una sociedad de clases dominada 
económica, social y políticamente por la clase de la minoría empresarial, se 
objetiviza en el llamado "suplemento de obscenidades" que sostiene a un nivel 
libidinal los deseos y las elecciones de los sujetos, que nunca tienen por objeto 


alterar el régimen de privilegios de la “clase dominante burguesa”. 


Ejemplos del “suplemento de obscenidades” aplicado al caso en 
cuestión: estudiando en una universidad privada te vas a rodear de gente con 
dinero y guapa, estudiando en una universidad privada te aseguras que tendrás 
mayores oportunidades laborales y un sueldo mayor al del promedio de tu 
profesión, etcétera. Por lo tanto, si se insiste aún de que sería posible 
intercambiar un gasto de dinero excesivo por la formación en una educación 
"meramente superior", esto es, des-obscenizada, ajena a cualquier tipo de 
perspectiva de una capitalización económica de sus producciones intelectuales 
y “humanas” (los propios sujetos estudiantes y trabajadores formados en estas 
instituciones que proyectan una especie de signo de reconocimiento de clase), 
desvinculada del resto de la comunidad universitaria privada, entonces la clase 
burguesa, que paradójicamente es la que por eminencia posee los recursos para 
financiar una actividad de esta clase (desinteresada, im-práctica, aislada; y sin 


embargo, subsistente), estaría yéndose contra sí misma. Es en estos lugares de 
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contradicción en los que la propia clase burguesa mediante un gesto suicida abre 


el campo para el nacimiento del proletariado revolucionario. 
Ahondemos sin timidez en lo que tiene lugar en este último punto. 


¿Qué es la infame “totalidad” hegeliana desde la filosofía de Žižek? 
Resumiendo: más bien una no-totalidad. En contraste con la idea del “monismo” 
hegeliano como el Uno en el que cualquier diferencia y singularidad existente es 
absorbida por la mediación dialéctica y re-situada en cuanto una parte fundada 
en un conjunto unificado que la dota de un sentido verticalmente concedido, 
Žižek enseña que el verdadero “monismo” hegeliano es el más radical que puede 
caber, el de un Uno en el que si bien es cierto que cualquier diferencia y 
singularidad termina fracasando, perdiendo su ser, y dando paso al siguiente 
momento en la trama de la mediación dialéctica (negatividad abstracta), esto en 
el único principio unificante en el que puede fundarse es en el del mero 
movimiento de negatividad, es decir, en la inevitable destrucción que sufre cada 
posición particular existente en el ser, en el hecho de que ninguna diferencia o 
posición particular tiene la condición plena de la sustancialidad, de un absoluto 
ser en-sí y para-sí, en el hecho de que “el gran Otro no existe” —en términos 


lacaniano-ZiZekianos- (negatividad concreta). 


Esto quiere decir que la única unidad ontológica posible es la que instala 
la fractura en cada uno de los seres y cosas que conforman la realidad. O puesto 
más expresivamente, Žižek dice que frente a la perspectiva trascendental 
kantiana que planteaba que cualquier ser o cosa en el mundo suponía unas 
“condiciones a priori de posibilidad de existencia” (el espacio y el tiempo como 


formas puras de la sensibilidad, las categorías como las formas puras del 


250 


entendimiento, etcétera), habría que plantear hegelianamente que lo que 
sustenta el ser de cualquier cosa material o subjetiva es siempre una “condición 
de imposibilidad”, la que propicia que ningún ente meramente material o 
subjetivo se corresponda o llegue a hacerlo con el principio o concepto que lo 


define, que esté estructuralmente fracturado o saboteado. 


En el entero sistema hegeliano esta “condición de imposibilidad” es la que 
se halla en la base del despliegue de cada uno de los momentos materialisto- 
dialécticos de la “naturaleza” y del “espíritu”. En cada uno de estos, se detecta 
una limitación, un obstáculo a su realización plena, una falta que nos obliga a 
abandonar este momento y pasar al siguiente de la trama de la mediación 
dialéctica, en el cual esta falta o limitación estructural ha desaparecido o se ha 


superado. 


Pero ocurre que ya llegados a este punto, el ser u objeto que aparece 
(más rico que el anterior) desde luego que no aspira a conformarse o limitarse 
con el parámetro de definición existencial o con el “concepto” del momento 
anterior, sino que buscará desde sus condiciones aspirar a un principio o 
“concepto” más elevado, pero para lograr lo cual se topará asimismo con 
limitaciones y obstáculos, que harán que nunca llegue a dicha correspondencia 
de plenitud. Y otra vez, para considerar lo que fuese si este ser u objeto lograra 
una efectiva correspondencia con su propia definición o razón de ser, 
consiguiendo salvar aquellos obstáculos y fallas que se lo impiden, entonces 
estaríamos ya frente al siguiente y superior momento del desarrollo de la lógica 


materialisto-dialéctica. 
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Así pues, la consistencia de cada ser meramente material o subjetivo, 
supone la imposibilidad de una realización plena del principio o concepto que lo 
determina, si en cambio, esto se lograra, lo “imposible”, entonces ya estaríamos 
tratando con otro tipo de ser particular, el cual solo puede ser consistente puesto 
que si bien ha logrado la “imposibilidad” de un ser menos complejo cuenta con 
una propia, distinta y acaso más ardua “imposibilidad” en la base de su modo de 


ser. La Unidad de la ontología hegeliana es la del fracaso absoluto. 


Esto puede ser ejemplificado, dentro del sistema de Hegel, con la 
sucesión materialisto-dialéctica de las estaciones que conforman lo que el 
filósofo nacido en Stuttgart denominaba el “espíritu absoluto”: el arte, la religión 
y la filosofía (hegeliana). La “imposibilidad” constitutiva del arte es que en su 
belleza convencional carece de la profundidad de la interioridad subjetiva, pero 
si se sortearía esto, si hubiera un arte que en su forma estética pudiera 
representar perfectamente la más honda riqueza de la interioridad humana, 
entonces ya no se trataría del arte como tal, tendríamos una cosa diferente, y 


que de hecho existe, y que es la religión. 


Asimismo, la religión (cristiana) manifiesta el contenido más verdadero, 
pero en la forma de la representación, esto es, en base a una historia figurativa, 
la de la “encarnación de Dios”, que tiene la necesidad de ser interpretada y 
abstraída para leerla en su hondura (por ejemplo, la lectura ZiZekiana de la 
crucifixión como el momento en el que una religión proclama que su propio Dios 
ha muerto, que no es tal, que no hay Dios, que el “gran Otro no existe”), pero si 
la religión pudiera expresar lo verdadero de su contenido “directamente”, es 
decir, si pudiera hacerlo sin su forma inevitablemente basada en hechos y 


doctrinas particulares dudosos y opacos, por no decir mitologoides (o a los que 


292 


hay que iluminar desde la especulación —o la teoría ZiZzekiana—), entonces ya no 
sería religión como tal, sino que en ese punto lo que tendríamos sería filosofía 


(hegeliano-ZiZekiana). 


Ciertamente no es otra la lógica que funciona en la propuesta del 
comunismo en El capital (1867-1894) de Marx. Cuando el pensador nacido en 
Tréveris afirma que el advenir del comunismo para suplantar al capitalismo 
existente es algo inevitable, se sostiene en la lógica de que ello es la única 
manera en la que el propio capitalismo puede alcanzar su máxima potencialidad, 
su correspondencia plena y completa con los principios de su actividad. Por 
ejemplo, la monopolización tan vilipendiada de las actividades productivas y 
mercantiles por las empresas capitalistas, penada actualmente incluso en las 
democracias neoliberales más recalcitrantes y conservadoras (en Perú el grupo 
periodístico de derecha El Comercio, pese a tener los recursos para adquirir los 
pocos espacios de información relativamente independientes que no ha 
absorbido ya, no puede hacerlo porque sencillamente la ley no lo permite), es 
algo que Marx astutamente veía con buenos ojos, puesto que esta concentración 
de los medios de producción de una sociedad en solo unas manos, o en una 
instancia unitaria, preparaba las condiciones para el simple traspaso de dichos 
medios productivos concentrados a la también unitaria instancia del Estado 


comunista. 


Y así también, una educación superior privada que tenga como entero e 
íntegro objetivo la capacitación y la investigación en las ciencias, las técnicas, 
las artes, las humanidades, etc., neutralizado o suprimido su componente de 
creación de cuadros profesionales para la ideologizada conservación de un 


sistema económico capitalista y su componente de goce de “marca de estatus 


293 


clasista”, ya no sería una educación superior privada como tal, sino algo 
diferente, algo excluido del sistema educativo (que ciertamente estaría siendo 


financiado por personas particulares). 


Ahora bien, el aspecto puntual hacia el que quiere llamar la atención, o 
más directamente, denunciar, nuestra crítica de la educación superior privada, 
es el que ninguna universidad privada pagará "regalías" ni mucho menos salarios 
por la tarea irrenunciable de producción y publicitación de "valor simbólico 
clasista" que despliegan en sus actividades académicas o laborales los sujetos 


de la educación superior privada. 


Sino que resulta como si a cambio de haber permitido el alquiler de sus 
"medios de producción" de mercancías intelectuales de valor (un campus, aulas, 
bibliotecas, laboratorios, profesores, examinadores, etc., con los cuales producir 
títulos y capacidades cognoscitivo-prácticas demandadas en el mercado laboral) 
a sus arrendatarios-estudiantes para que estos consigan formarse en una 
especialidad profesional determinada, la universidad privada habría obtenido la 
credencial permanente sobre los "hechos y milagros" de sus alumnos y 
egresados, como si fueran esclavos vitalicios que segregan espontáneamente 


valor simbólico clasista mercantilizable. 


Considerado este punto, podemos compendiar el mensaje políticamente 
conservador, implícitamente obsceno y objetivamente mercantilista de la oferta 
de la educación superior privada del siguiente modo: si quieren ser como 
nuestros estudiantes que, a la par que se especializan profesionalmente, viven 
la "experiencia de reconocimiento de clase" de estudiar en la universidad o 


instituto X, o como nuestros egresados que son requeridos en las empresas de 
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capital de la alta burguesía nacional y extranjera, codeándose con los miembros 
de la clase dominante del país, tienen que cumplir antes que nada con un 
requisito, que ciertamente es más indispensable que todas las aptitudes 
intelectuales, volitivas y vocacionales que supone una educación profesional, 


tienen que darnos dinero. 


3. La educación superior pública, dada en un régimen de dominación 


burguesa: constitutivamente conservadora 


El problema es si la “educación superior pública”, que lleva a cabo sus 
tareas en el contexto de un orden social de dominación en el que el Estado y los 
gobernantes de turno cumplen rígidamente el papel de protectores de los 
privilegios económicos y sociales de la clase burguesa-empresarial frente a los 
intereses de las otras dos clases*, podría representar una verdadera oposición 
o cuestionamiento con respecto a la postura claramente afín al “orden social de 


dominación capitalista” de la universidad privada. 


Teóricamente, aunque no se pague pensión alguna en la universidad 
pública, aunque el acceso a ella dependa realmente de ningún otro factor que el 


de las, en principio, abstractas disposiciones intelectivas y motivaciones de los 


49 Tal como ha sucedido en el Perú ininterrumpidamente desde la época de su 
(pre-)existencia colonial cuando se incorporó en la economía capitalista mundial 
(cuando la explotación de la plata en las minas de Potosí del Alto Perú) y posteriormente 
en la República (dos momentos claves en esta: cuando la explotación del guano y del 
salitre en la previa de la Guerra con Chile; y cuando la firma del Consenso de 
Washington en el primer gobierno de Fujimori). 
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postulantes, si es que el Estado que sostiene económicamente el funcionamiento 
de esta universidad se halla acaparado por los partidos de la clase de la minoría 
capitalista-empresarial y sus cohechadores/comechados de la clase trabajadora 
profesional a-burguesada y de las mafias lumpen-capitalistas y lumpen- 
proletarias, entonces, hay que afirmar clara y ruidosamente la consigna de 
"perder toda esperanza" de que una revolución o un cuestionamiento 
verdaderamente subversivo del statu quo capitalista pueda provenir de la 


universidad público-estatal. 


Así, si bien puede decirse que las universidades públicas son hervideros 
de ideas y experiencias promotoras de crítica y reforma social, en principio, ello 


es una acción de mera "resistencia" ante el contexto socio-económico-político. 


Explicaremos este pesimismo. 


Pongamos el caso de la Reforma Universitaria que estalló en 1919 en 
varios países latinoamericanos y concentrémonos en el caso peruano. Como 
bien señaló José Carlos Mariátegui, lo que comenzó como una protesta y un 
pliego de reclamos básicamente para la sustitución de los profesores mediocres 
que habían conseguido sus cátedras nada más que porque hicieron valer sus 
privilegios sociales de miembros de las familias "dueñas del Perú"*, se convirtió 
en una verdadera posición de ofensiva política, que por lo menos rozó la 


“universalidad”. 


50 La clase hacendada, y la clase poseedora, o coludida con los poseedores 
extranjeros, de los medios materiales para la producción extractiva —cuyo accionar, por 
ejemplo, se narra en El tungsteno (1931) de César Vallejo- o para la circulación 
comercial a escala corporativo-nacional -como el caso del diario El Comercio de los 
Miró Quesada, familia que aportaba a la sazón varios catedráticos a la universidad—. 
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Zizek ha señalado que cuando decimos que algo es “universal” en 
absoluto nos estamos refiriendo a algo que englobe en sí el conjunto entero de 
la diversidad y riqueza de las expresiones humanas, o a algo que podría ser 
comprehendido y manejado por cualquiera de las personas del mundo, pues 
sería como una especie de “anillo circundante a la tierra o supralunar”, en cuyo 
seno o sombra anillar bastaría que se situara cualquier terrícola para sentir estar 


“rodeado” por lo universal. 


Sino que, por el contrario, lo universal es algo que sale a la luz solo 
mediante la expresión plena de una particularidad como tal, esto es, ciertas 
“particularidades” de las vidas humanas tendrían la posibilidad de llegar a ser 


“universales” únicamente en merced de ser ellas mismas. 


Esta condición de “universal” se entiende en un sentido en el que, desde 
la filosofía de Zizek, se reinterpreta la idea hegeliana de que lo “universal 
concreto (o particular)” es el ser particular que encarna el “espíritu de una época” 
(Napoleón era el espíritu de las revoluciones modernas “a caballo”) como siendo, 
en realidad, el “universal concreto” aquello particular que encarna más bien la 


incomprensibilidad de sí mismo y de su época entera. 


Es decir, la “universalidad”, para Žižek, se define por el reconocimiento de 
que la fractura del ser particular de uno mismo es lo único que se puede tener 
realmente en común, a modo “universal”, con cada uno de los demás. Por 
ejemplo, así como yo no tengo idea de por qué tengo la fantasía de casarme con 
una prostituta travesti venezolana inmigrante, cada cual tendrá también una 
fantasía completamente intragable para sí mismo; nada tiene que ver mi fantasía 


aparentemente estrafalaria con las de los demás, pero sí se hermana con 
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cualquiera de estas en el hecho de que para cada uno el porqué de su “fantasía” 


es siempre un enigma irresoluble e inexpresable. 


Ahora bien, por supuesto que, al lado de las particularidades que 
manifiestan la incomprensibilidad radical de sí, que nos hace semejantes, hay 
otras particularidades que se quedarán como tales, sin dar el salto a lo universal, 
que por más al fondo de sí que vayan solo les será posible encontrarse con su 


mera parcialidad. 


Como en cierta caricatura más o menos vulgar que hace burla del 
"conócete a ti mismo" de Sócrates. En ella un individuo desnudo y de pie, con 
las piernas separadas, empieza a doblar el cuerpo hacia adelante con el efecto 
de ir bajando la cabeza en busca de indagar lo que es él mismo. Pero esta 
búsqueda no para hasta que su cuerpo se dobla lo más que puede, aunque 
siempre de pie, y con la cabeza descendida al tope, en 180 grados, y que sigue 
la inercia de la búsqueda hacia donde lo lleva su estiramiento, logrando examinar 


que por detrás de sus muslos separados y tensos asoma el orificio de su ano. 


Así por ejemplo, no es cierto que cualquiera de la novelas escritas sean 
universales en un sentido hegeliano-ZiZekiano (no lo son las de Paulo Coelho, 
no creo que lo sea 50 sombras de Grey; sí lo son las de Jane Austen, Rómulo 
Gallegos, Mario Vargas Llosa, etcétera); tampoco lo son, siguiendo a Hegel, 
cualquiera de los pueblos de una época (solo lo fueron Grecia y Roma en la 
antigúedad occidental, Alemania, Inglaterra y Francia en la "época moderna", 
etcétera); ni tampoco lo son, siguiendo a Marx, cualquiera de las clases 


económicas de un "modo histórico de producción" (solo la clase burguesa desde 
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el siglo XVI hasta mediados del siglo XIX, solo el proletariado desde la segunda 


mitad del siglo XIX hasta la actualidad). 


En este sentido, si la Reforma Universitaria se tiñó de universalidad fue 
en modo alguno por haberse conformado con apelar a alguna “fórmula global o 
universal”; especialmente no cedió a la tentación de conformarse con lo que se 
podría llamar el "círculo vicioso" de una dependencia "desgraciada"! del 
capitalismo, el cual ha perjudicado las posibilidades de verdadera subversión de 


varias “izquierdas” peruanas. 


Según este “círculo vicioso”, como el Perú es un país subdesarrollado 
("feudal" todavía a principios del siglo XX, en la época de la Reforma 
Universitaria) e “históricamente clasista” (donde nunca una "izquierda radical" ha 
llegado al poder, posiblemente hasta el 2021), se requiere de la implementación 
sistemática de la economía capitalista que modernice el cuerpo social y aniquile 
los remanentes del pasado; sin embargo, somos conscientes de que por razones 
estructurales el capitalismo se halla impedido de llevar a cabo un verdadero 
cuestionamiento de los problemas de injusticia social existentes justamente en 
un país subdesarrollado e “históricamente clasista” como el Perú (pues, al 
contrario, el capitalismo requiere de un clasismo económico y de la 
proletarización permanente de un sector de la población), pero como es el único 
camino "realmente existente" para desarrollar el progreso económico de la 


nación no queda más que aceptar las "reglas del mercado", bla, bla, bla. 


51 Para hacer eco de la figura hegeliana de la "conciencia desgraciada", expuesta 
en la Fenomenología del espíritu, la cual se define básicamente por denegar una 
posición enemiga con la que en el fondo se identifica (el escéptico que en realidad es 
dogmático en su misma postura esceptic-ista, etcétera). 
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Lo fatal es que este "círculo vicioso" lo han llegado a admitir desde los 
pensadores positivistas peruanos de fines del siglo XIX hasta cualquier partido 
político socialdemócrata contemporáneo que confía en que la promoción de 
"programas sociales" al máximo potencial es lo más que se puede hacer para 
paliar las consecuencias inherentemente injustas (favorecedoras de una clase 


por encima de las otras) del sistema económico. 


Efectivamente, los estudiantes de la Reforma Universitaria señalaron 
directamente que las clases dominantes no estaban a la altura de la situación 
histórica de la necesidad de desarrollar las estructuras socio-económicas del 
capitalismo en el país, lo cual exigía la supresión de las condiciones sociales de 
un "modo producción feudal" que estaba desde ya, con arreglo a la evolución 
histórico-universal de la economía, estancado, en un inmovilismo que se había 
viralizado en el conjunto del cuerpo social de la clase dirigente del país, reflejo 
genuino de lo cual eran los catedráticos y escritores "aristocratizados" de la 
generación del positivismo y del espiritualismo peruanos, quienes vivían, en 


verdad, de espaldas a la realidad*?. 


52 Este juicio lanzado contra la intelectualidad peruana de principios del siglo XX 
es uno que el crítico proletario-comunista debe afirmar, e incluso ir más allá y devolver 
el dardo contra quienes fueron los primeros en lanzarlo. 


Si en una segunda lectura los discursos "anarquistoides" de González Prada son 
meros flatus vocis, los análisis sociales y económicos del positivista Manuel Vicente 
Villarán tienen —para usar la frase un profesor limeño de filosofía hermenéutica— "un 
dedo de profundidad", o la filosofía estetizante de Alejandro O. Deustua o la de Oscar 
Miró Quesada (Racso) resultan meros "ejercicios de estilo de fin de semana", es solo 
porque retrospectivamente se echa ver en falta en tales autores la lectura del 
materialismo dialéctico hegeliano-marxista, cuya difusión recién habría de explotar 
lógicamente a partir de la Revolución rusa de 1916. La cuestión es que la "generación 
del Centenario" —la de 1921: Luis Alberto Sánchez, Haya de la Torre, Raúl Porras 
Barrenechea, etcétera- y la de sus jóvenes maestros -José de la Riva Aguero, 
Francisco García Calderón- prefirieron igualmente a lo largo de los años los análisis 
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Pero, además, los estudiantes de 1919 lograron intuir que una universidad 
reformada situada en el contexto de un régimen económico-social donde se ha 
sustituido el feudalismo por el capitalismo industrial reinante y campante no 
cambiaría la cuestión que, en el fondo, está en juego: la del dominio de la clase 
de una minoría (como lo expresa Mariátegui, el privilegio de los títulos nobiliarios 


y de la sangre se troca en el sistema capitalista en el "privilegio del dinero"). 


De ahí que los universitarios peruanos, junto con sus camaradas 
latinoamericanos, hayan efectuado el modesto pero quizá potente aporte a la 
práctica revolucionaria mundial del experimento de las universidades populares 
para obreros y trabajadores: universidades abiertas y gratuitas en las que los 


mismos estudiantes reformistas dictaban cátedra a la clase trabajadora urbana. 


puramente historiográficos, biográficos y hasta incluso "genealógicos" —no en el sentido 
de Nietzsche sino en el de la anquilosada heráldica- en vez de tomar como aparato 
teórico a Hegel o a su epígono Marx. 


Así por ejemplo, el teórico literario Luis Alberto Sánchez había escrito un libro 
Balance y liquidación del novecientos (1941), en el que expresaba precisamente que no 
había habido una verdadera crítica histórica y social en la generación de intelectuales 
peruanos de finales del siglo XIX. Ahora, la cuestión es desde qué parámetros teóricos 
podría endosar ese juicio el aprista abstractamente dialéctico Sánchez (véase su ensayo 
Dialéctica y determinismo, de 1938, que presenta un marxismo espiritualista o 
voluntarista, pero que a nuestro parecer limita la crítica del sujeto marxista tradicional al 
ámbito de lo meramente estructural y simbólico, alejado del precipicio de lo Real del 
Capital, del “antagonismo de lo social” y sus efectos traumatizantes sobre el sujeto). 


En este punto, habrá que decir también que "no es cierto que cualquiera de las 
líneas teóricas sea universal, sí lo es, por lo menos tal como la leemos, la de Žižek y 
sus predecesores", y que es a partir de una línea teórica efectivamente universal, la que 
en tanto tal se atiene a los límites y vacíos de su planteo particular, que luego se podría 
ya no solo rechazar las líneas teóricas meramente particulares, sino criticar o subsumir 
afirmativamente las otras líneas teóricas particulares que también presenten potencial 
universal, por desarrollarse igualmente desde sus propios límites y vacíos. V. g., lo que 
hizo precisamente el marxista Mariátegui con una serie de otros autores (como 
Nietzsche o Sorel). 
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Ciertamente, es probable que estas aulas de obreros-proletarios nunca 
llegaron a albergar multitudes, y en general en el Perú el proyecto duró poco 
tiempo. Pero la idea no solo en germen sino ya real-izada estaba ahí: un espacio 
de educación superior estructuralmente liberado tanto de la mercantilización 
capitalista como de la protección chantajista de los “aparatos represores del 
Estado”, es decir, de un Estado al servicio últimamente de la clase económica 
que tiene dinero excedente para invertir (por ejemplo, yo recibo una beca de la 
Concytec o una financiación del Ministerio de Cultura, pero no para teorizar libre 
y Zizekianamente, sino que tengo que usar categorías y conceptos como 
“poliarquía” o “política coalicional”, “cuestión social” o “no élite”, etc., en los 
cuales el "antagonismo de lo social", la contradicción entre valor de uso y valor 
de cambio, el sufrimiento psíquico del excluido, etc., quedan opacados, 


neutralizados o invisibilizados). 


La "oposición cómplice" entre universidad privada y universidad 
pública no debe ser entendida como una circunstancia contingente que 
neutralice la rivalidad que supuestamente "en condiciones ideales" debería 
existir entre la universidad pública (la universidad de la “clase trabajadora”) y la 
privada (la universidad de la “clase burguesa”) —condiciones en las cuales cada 
uno de estos bandos no dudaría en “quemar hasta su último cartucho" para 
destruir al otro—, sino que, en realidad, [dicha oposición cómplice] es la mera 


verdad de la relación que aquí está en juego. 


Zizek ha enseñado que la “clase trabajadora” como tal no es 
revolucionaria. Es una clase que tiene la consciencia de que sus condiciones de 
vida "aquí y ahora" dependen de su sometimiento a la “clase burguesa”, y que si 


bien, según Lenin, es la clase llamada a ser dirigida por la parte desgajada de 


Z0Z 


ella que, en sentido estricto, conforma el proletariado, nada le impide que en vez 
de ello se repliegue y solace en la condición subordinada que ocupa en el 


régimen de la dictadura de la burguesía empresarial. 


Es decir, se vuelve a insistir, un orden social de dominación se sostiene 
no solo porque es violentamente impuesto sino también porque es mínimamente 
gozado por su parte sometida. Esto se da desde el nivel más íntimo, por ejemplo, 
el de la atracción amoroso-sexual. Así, si soy un joven de la clase trabajadora y 
caigo completamente seducido por la vestimenta juvenil onerosa, el tono de voz 
agudo y distraídamente cadencioso y la actitud desenvuelta y pueril de las 
muchachas de las clases altas, desde luego que esto es posible porque existe 
una diferencia económica de clases que se plasma en que mi ropa sea mucho 
más sencilla y barata, y en que esté acostumbrado al tono de voz y a las actitudes 
de las chicas de mi entorno, las que viven en distritos donde en promedio las 
gentes tienen ingresos mensuales tres o más veces menores que las de los 
distritos en donde viven aquellas muchachas de mi agrado, afectando esta 
diferencia de ingresos desde luego en las condiciones del “hábitat” de cada cual 
(en la disponibilidad de las áreas verdes de la vía pública, o de los espacios 


hogareños para estudiar o para asearse, etcétera)?. 


53 Siguiendo las sugerencias de Žižek con respecto a que las películas de kung- 
fu de Bruce Lee representaban el hecho de que la juventud proletaria no tiene ninguna 
cosa para defenderse contra el mundo más que su propia disciplina (marcial) corporal — 
los amigos-discípulos de Bruce Lee eran jóvenes que se ganaban la vida como obreros 
de una fábrica de fabricación de hielos industriales o como mozos de un restaurante, y 
que por la circunstancia de verse las empresas en las que trabajaban involucradas en 
negociados con las mafias locales, o simplemente extorsionadas por estas, pierden o 
están a punto de perder sus puestos laborales, situación que hacen frente con su kung- 
fu—, diremos, por nuestra parte, que un trabajador-proletario (o incluso un intelectual 
proletario) no tiene tiempo para escuchar varias horas de música al día para conseguir 
una voz meliflua o para mantener charlas banales durante horas y así volverse un 
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No es otra cosa que esta “servidumbre voluntaria” de la que bien se goza 
lo que impulsa, por debajo, las motivaciones que la mayoría de los miembros de 
la clase trabajadora ponen en el conjunto de su actividad social y laboral. Así, el 
objetivo que se presenta como el más ambicioso es el de ascender de clase 
social, si no mediante la capitalización de empresas (que nos transformaría 
propiamente en burgueses) por lo menos a-burguesando el estilo de vida, lo que 
nos es permitido por la venta de una "fuerza de trabajo" con un grado destacado 
de especialización. V. g., el caso de una familia donde los padres fueron obreros 
industriales (recibiendo como salario a cambio del gasto de su "fuerza de trabajo" 
cada cual una suma de X), los hijos estudian en universidades públicas y son 
profesionales (recibiendo como salario a cambio del gasto de su "fuerza de 
trabajo" cada cual una suma de 2X), y hay la esperanza de que los nietos sí 
estudiarán en las universidades privadas caras (los que luego recibirán como 
salario a cambio del gasto de su "fuerza de trabajo" una suma mayor de 2X; pero 
incluso aunque reciban una suma igual o menor a esta, en cualquiera de los 
casos, además, contarán con el plus del estatus definitivamente a-burguesado 


de ser profesionales de la universidad privada), etcétera. 


Este "progreso" social se presenta como el único "gran objetivo" palpable 
e inmediato, en contraste, por supuesto, con "la Revolución", que exigiría nuestro 
martirio en vida. En realidad, este preferir la acción y el efecto inmediato del 


apostar por una denegación y superación del modo de vida de la clase 


conversador candorosamente estólido, que un trabajador-proletario tiene tan poco 
tiempo de ponerse a pensar en hacerse un cambio de look o de personalidad, que 
resulta por la fuerza un tipo más bien cuadriculado, carente de espontaneidad correosa, 
alejado de la idea de estar siempre abierto a cualquier tipo de estímulo. 


264 


trabajadora para así distinguirse de la “mediocridad” de los más —a los que el 
"progresista" acusa de "conformismo" con respecto a su bajo nivel de vida, 
cuando aquí la cuestión es que no ha sido una elección libre para nadie el ser un 
trabajador empobrecido—, es un falso acto que pospone un enfrentamiento 
realmente directo con el problema subyacente en cualquiera de los avatares de 
las experiencias individuales en la dinámica social: el del "antagonismo de lo 
social" impuesto por el evento real-traumático del Capital, que provoca la 
existencia y diferencia de clases económicas en un país capitalista y 


subdesarrollado como el Perú. 


Por el contrario, el revolucionario es el sujeto que, en primer término, no 


pasa a la "acción" sino a la teoría. 


Jesús, Kant, Marx fueron hombres que entendieron de alguna manera que 
la primera acción que requerían las revoluciones que ellos consciente o 
inconscientemente ¡ban a fundamentar —el cristianismo; el régimen del terror 
jacobino, en donde según Žižek el imperativo categórico kantiano (la Crítica de 
la razón práctica está fechada en 1788) encuentra su momento necesario de 
exteriorización radical y sumaria para que luego sea posible que pase a la 
interioridad de la conciencia como superyó; y el comunismo- era estudiar y 
teorizar lo que era la condición oprimida de la sociedad y de los hombres de sus 
tiempos, las cuales iban a ser arrasadas por las revoluciones que advinieron 
realmente solo posteriormente a que ellos cumplieran completamente en vida su 


misión propiamente teórica-discursiva. 


El Jesús de la película La última tentación de Cristo (1988) del 


estadounidense Martin Scorsese, que en vez de morir en la cruz tiene 6 hijos con 
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María y Marta de Betania en un ménage à trois, la imagen de Kant que nos hace 
llegar su ayuda de cámara (quien seguramente no leyó ninguno de sus libros) 
como un hombre común y corriente, en cuyas disciplinadas rutinas diarias de 
profesor provinciano no había nada que destacar, o el acento en las miserias y 
necesidades que padecieron Marx y su familia de numerosa prole —algunos de 
sus hijos pequeños murieron de frío porque en la casa de Marx el dinero no 
alcanzaba para la calefacción—, son, no cabe duda, cuadros de vida mediante 
los que podemos empatizar mejor con sus protagonistas. Pero obvian la 


dimensión por la cual cada uno de ellos es un personaje universal: 


— enla última escena de la película de Scorsese Jesús "despierta de 
su sueño", acepta morir en la cruz como el verdadero acto que le 
correspondía para cumplir con su misión, y vocifera sus palabras 
finales “¡Cada una de las cosas que tenían que hacerse se 
cumplieron!”; pero en la novela del griego Nikos Kazantzakis, en la 
que se inspira la película, luego de estas últimas palabras de 
Jesús, hay una línea adicional del narrador con la que se cierra la 
obra, la cual pone en evidencia que la tarea del crucificado fue casi 
nada más que el ser un “mediador evanescente” para la efectiva 
existencia de la “comunidad espiritual”: “Y fue como decir: «Ahora 
sí las cosas comienzan»”; 

— asimismo, Kant, un día, "despertó de su sueño dogmático" y 
abrazó el empirismo de Hume, pero después se propuso averiguar 
cuáles serían —si las había- las condiciones formales a priori del 


propio objeto puesto como criterio último de cualquier 


conocimiento posible por el empirismo, la experiencia sensible, y 
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también si se podría extender esta metodología de análisis a 
nuestras acciones éticas, si estas podían consistir nada más que 
en propensiones del placer y del displacer, como creía Locke, o si 
más allá de las determinaciones "patológicas" existían, en efecto, 
principios éticos a priori y universales; 

— hay una "justicia poética" en el hecho de que aunque Marx no 
pudiera salvar a varios de sus pequeños hijos de la muerte por las 
condiciones precarias en las que vivía una familia proletaria como 
la suya, su obra de crítica económica es precisamente una 
denuncia y la llave del cerrojo para el —usando un concepto del 
teórico chileno Ricardo Espinoza Lolas- “diseño” de sociedades 
industriales socializadas donde no haya trabajador que no pueda 
tener asegurados por lo menos, como enumera el propio Marx, 
"[la] alimentación, [el] vestido, [la] calefacción, [la] vivienda, 


etcétera". 


Volviendo al tema central de este capítulo, sobre la base del verdadero 


"maridaje convenido" dado de facto entre la clase capitalista que domina y se 


presenta simultáneamente como "objeto de deseo" y como sujeto-supuesto- 


desear, y la clase trabajadora que es dominada y asume haber sido capturada 


por el deseo que lo apega a su "objeto de deseo", un Estado y una sociedad 


capitalista, por medio de la oposición “universidad privada”-“universidad pública”, 


pretende de una manera enteramente reaccionaria que se ha cerrado la 


convocatoria de los participantes que contendrán para determinar el espacio 
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formativo especializado desde el que van a surgir los políticos, los intelectuales 


y los filósofos de un país. 


Esto es, aquellos quienes trazarán las opciones políticas (los políticos) 
para que los ciudadanos ponderen a su juicio y elijan, de una manera realmente 
neurótico-obsesiva, en cada proceso electoral democrático; aquellos quienes 
trazarán las opciones ideológicas (los intelectuales) en los medios para que los 
políticos y dirigentes civiles, antes bien que los meros ciudadanos, ponderen a 
su juicio y decidan en cada ejecución de los "asuntos públicos"; y aquellos 
quienes trazarán las opciones filosóficas (los filósofos) en planteos o reflexiones 
teórico-académicas para que los intelectuales, antes bien que los meros políticos 
y dirigentes civiles, ponderen a su juicio y propongan cuál sea el lugar del Perú 
en la historia latinoamericana y mundial. Un cúmulo de ponderaciones de juicio, 
propuestas, decisiones y elecciones acerca de los cambios de praxis, de 
mentalidad y de pensamiento que hay que hacer en el país para que al final no 


cambie absolutamente nada. 


Esta dinámica nos arroja partidos izquierdistas socialdemócratas 
(políticos de la universidad pública) y partidos derechistas neoliberales (políticos 
de la universidad privada), derechos de las minorías étnicas, religiosas y 
sexuales (intelectuales de la universidad pública) y populismos con aires 
paternalistas-"aristocratizantes" (intelectuales de la universidad privada), 
posturas escépticas y relativistas que nunca se mojan por seguir una línea desde 
la que hacer filosofía (filósofos de la universidad pública peruana), y a-posturas 
que yerran porque aunque, en contraste con las anteriores, concentren sus 
estudios en una corriente o en un solo filósofo, entienden la aplicación de este 


esfuerzo como un presuntuoso ejercicio creativo de rectificación, con lo que 


Zo% 


queman los campos que habían sembrado (filósofos de la universidad privada 


peruana). 


La unidad dicotómica que conforman la universidad privada y la 
universidad pública, suerte de dios Jano de dos caras, se sostiene pese a la 
contradicción de los principios que ordenan sus respectivos regímenes de 
educación (sea como fuere, no es lo mismo ser educado con el dinero resultante 
del tributo del conjunto de los peruanos que con el de unos cuantos —sean estos 
últimos parientes, o ONGs, o bancos que ofrecen créditos educativos, etcétera— 
). Esto se da porque cualquier iniciativa que haría que la universidad pública se 
deniegue a sí misma, deniegue su posición de ser —precisamente en el punto en 
el que consiga corresponderse plenamente con su principio o concepto—, y se 
postule como la sub-clase particular que representa la no-totalidad, o la fractura 
traumática, de los intereses de las clases oprimidas —esto es, cristalizándose 
como el proletariado revolucionario que dirigirá a la población entera hacia la 
sociedad comunista—, será simplemente aplastada por las "fuerzas represivas" 


del orden social de dominación empresarial capitalista. 


Por una parte, la potencialidad revolucionaria de la universidad pública se 
sustenta presuntamente en una, diríase, "condición realista de posibilidad": la 
denominada "autonomía universitaria", la norma por la cual las universidades 
públicas eligen sin la injerencia de los gobiernos de turno a sus autoridades y 
sus políticas de dirección, así como sus lineamientos y programas académicos. 


Sin embargo, tal "autonomía" termina siendo una mera entelequia. 


Si es que la práctica de dicha "autonomía" se halla enmarcada en los 


regímenes democráticos de la dictadura de la clase capitalista empresarial, en el 
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caso de que se dé el intento o el amague de que la universidad pública asuma 
el papel de representar al proletariado revolucionario, téngase por seguro que la 
respuesta por parte del gobierno será la represión más encarnizada, la 
"autonomía" será violada y el ejército y la policía entrarán a tomar los locales 
universitarios y suspenderán sus actividades, tal como hemos visto suceder 
varias veces en el Perú: en la época de Leguía con los propios estudiantes de la 
Reforma Universitaria, en la época de Odría con los pequeños grupos de 
estudiantes marxistas y apristas de los que germinarán las "guerrillas de los 70", 
en la época de Fujimori con los estudiantes radicalizados bajo el orbe de 


influencia de Sendero Luminoso, etcétera. 


Observación. Siguiendo lo planteado anteriormente respecto a la 
“condición de imposibilidad” que se halla en la base de cualquier existencia 
positiva (de una cosa o de un sujeto), habrá que sugerir que en el caso de que 
la educación superior pública llegara a la correspondencia plena con su principio 
de “autonomía universitaria”, si pudiera realmente llegar a producir prácticas y 
pensamientos académicos libres y liberadores, que puedan presentarse como la 
guía de la conducción socio-económico-política del orden comunitario en el que 
se inserta, teniendo la plena certeza y confianza de que la política, el manejo 
económico y la sociedad en general seguirán y desplegarán tales disposiciones, 
entonces ya no estaríamos hablando de una “educación superior pública”, 
tendríamos otra cosa, quizá la Academia “platónica” del comunismo, una 
institución que manteniendo su autonomía intelectual funge como la directora del 
orden social nuevo, como si los académicos de esta institución fueran realmente 


los “reyes-filósofos” con los que soñaba Platón. 
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Pero esto implica que lo que obstruye u obstaculiza a la educación 
superior pública “realmente existente” a que alcance la correspondencia plena 
con su principio o razón de ser, el de su “autonomía” (que de alcanzarlo 
teorizamos sería una suerte de Academia “platónica” comunista): la represión 
física del gobierno, la censura de las investigaciones y publicaciones teóricas, el 
exiguo presupuesto público destinado a este sector, etc., digo que esto es más 
bien lo que constituye la consistencia de su ser, estas adversidades externas son 
más bien lo que conforma la clave de su verdadera identidad, el que la educación 
superior pública dada bajo un contexto capitalista tercermundista se presente 
siempre como la posibilidad reprimida, malograda o insuficiente de una 
revolución anti-capitalista, que siempre se halle limitada para conseguir esto, 
porque no cuenta con los recursos económicos para desarrollar su actividad 
académica, ni con los espacios disponibles para difundir lo que con esfuerzo aún 
va realizando, ni con la mera seguridad de que se puede desarrollar un trabajo 
intelectual en el campus sin que caiga una bomba lacrimógena a tus pies, 


etcétera. 


Estas condiciones adversas no son algo externo e intrusivo, que impide 
que la educación superior pública llegue a ser lo que debe ser, sino que lo que 
define a la educación superior pública, su identidad, es precisamente este no 
llegar a ser lo que debe (a corresponderse con su principio o concepto) en virtud 
de dichos impedimentos (en ellos está la verdad de la educación superior 
pública, son lo que la educación superior pública es). Así pues, estos 


impedimentos o condiciones adversas son realmente las “condiciones de 


(im)posibilidad” del ser positivo de la educación superior pública. 


2/1 


4. Sendero Luminoso y su aprisionamiento en la lógica de las 
condiciones universitario-públicas represoras de la actividad teórica 


revolucionaria 


Precisamente en el hecho de que el acaso último y más estrepitoso "cuco" 
derrotado proveniente de la universidad pública, que amenazó con eliminar las 
estructuras materiales capitalistas de la sociedad peruana y con su progresiva 
sustitución mediante la "dictadura del proletariado" por las estructuras 
económicas, políticas y sociales de una vida comunista, haya sido Sendero 
Luminoso, hay que ver la prueba crucial de que la universidad pública (peruana) 
se halla estructuralmente bloqueada para realmente encarnar al proletario 


revolucionario comunista. 


Como se sabe, el núcleo-élite inicial de Sendero Luminoso eran 
profesores universitarios de Educación y Humanidades, pero el asunto fue que, 
debido a la represión gubernamental a raíz de las huelgas de los movimientos 
sociales campesinos y estudiantiles que se generaron con las Reformas de 


Velasco, los senderistas pasaron estratégicamente a la "clandestinidad". 


Sin embargo, lo que nos gustaría imaginar es que, manteniéndose en sus 
cátedras Abimael Guzmán y sus allegados, podrían haberse dado la oportunidad 


de hacer la tarea que realmente se precisaba en es(tjos momentos: la 
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construcción de una teoría revolucionaria maoísta universal, algo que quizá ni 


los chinos tenían**. 


Sin embargo, esta situación ideal de ser un profesor universitario de la 


universidad pública que elabora una teoría revolucionaria comunista para el 


54 ¿Por qué China ahora, aunque gobernada por un Partido Comunista, no es 
más que un capitalismo obscenamente autoritario? Siguiendo a Žižek, podemos 
plantear lo siguiente. Suponemos que los teóricos políticos chinos del tiempo de Mao se 
hallaban tan apremiados por la situación, que quisieron creer que no podían hacer otra 
cosa que "vivir para la Revolución". Esta falta de pensamiento fue letal, pues, por 
ejemplo, impidió llevar a su radicalidad la potente idea de una Revolución Cultural. Esto 
es, los chinos no se atrevieron a hacer lo que predicaban, una revolución o 
transformación, más que de las estructuras materiales, de la cultura, del pensamiento. 
En el proceso de su Revolución, los comunistas chinos llegaron a implementar nuevas 
estructuras materiales y a vivir en ellas, pero seguían pensando como los proletarios y 
campesinos dominados bajo el régimen feudal-capitalista anterior, en el sentido de que 
sus planes e ideales se mantuvieron condicionados por esta oposición o negación hacia 
la cultura vieja. Es por esto que luego de la industrialización del país, esto es, de superar 
el feudalismo y más o menos igualarse en términos de orientación con la industria 
capitalista, prácticamente se les acabaron las ideas, no estaban preparados para ir más 
allá, la homogeneización con el orden capitalista mundial fue casi natural. 

En cambio, lo que había que hacer era, luego de transformar las estructurales 
materiales (que convirtieron a China de un país prácticamente feudal a un país 
modernamente socialista-capitalista industrial), transformar también el pensamiento, la 
cultura, de tal manera que el sueño o el pensamiento ya no sea el llegar a ser un país 
moderno industrializado, sino, in media res de que se estaba logrando este proceso de 
modernización, por qué no soñar o pensar en otra cosa, en unas nuevas estructuras 
materiales que, aunque estén mediadas por la modernización-industrialización 
socialistas-capitalistas, esta vez vayan más allá de esta. Esa cosa nueva, quizá hasta 
hoy inimaginable, es lo que se pensaría o soñaría en una auténtica Revolución Cultural. 

Dadas así las cosas en la Revolución china, sostenemos que paradójicamente 
aquellos lugares en donde todavía no existía el comunismo (como Perú) eran los 
adecuados para pasar al momento de reflexión y negatividad en el que convertir la 
ideología y la experiencia histórica maoísta en una teoría concretamente universal, una 
teoría que podía servir a los otros pueblos para que puedan desvelar las contradicciones 
auto-destructivas del sistema capitalista opresor, y así cimentar las bases para su 
liberación práctica. Ser como una especie de “compañeros de viaje” teóricos del a la 
postre fracasado proyecto comunista chino, pero asumiendo que precisamente este 
fracaso abría la posibilidad de que el lugar decisivo del triunfo comunista no estaba en 
las ardientes contingencias de la Revolución china, sino en las más ardientes 
contingencias del trabajo teórico en un cuarto privado, a la sazón entre unos libros y una 
máquina de escribir. 
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mundo, se choca con la realidad de que a la menor exposición oral o escrita de 
ella, se pueda sufrir la censura y la represión del Estado capitalista y sus 
aparatos (bomba en la casa del filósofo argentino-mexicano Enrique Dussel en 
1973; bomba en el auto del filósofo español Gustavo Bueno en los comienzos 


del post-franquismo; etcétera). 


Aquí hay que proclamar que a veces hay que elegir el silencio, el 
ocultamiento público —antes bien que la “clandestinidad”—, el decir “no” con 
firmeza y franqueza a las invitaciones de lanzarse a representar los “intereses 
de los estudiantes o del pueblo”; pues muchas veces estas iniciativas de pasar 
sin más a la acción por parte del alumnado de la universidad pública no son más 
que tantos otros “pasajes al acto” con los que realmente solo se da rienda suelta 
a la impotencia de sentir la opresión capitalista “realmente existente” sobre los 


hombros. 


Me gusta imaginar la siguiente viñeta, que quizá cuenta un momento en 
el que, como diría Zavalita de Conversación en La Catedral de Vargas Llosa, “se 
jodió el Perú”, y también en el que le sucedió lo propio a Guzmán como filósofo 
marxista  —agregaríamos nosotros-—: Abimael Guzmán disfruta 
aprovechadamente de su trabajo teórico como profesor de Filosofía en la 
Universidad de Huamanga, cuando de pronto algunos colegas, conocidos o 
incluso sus propios alumnos le reconvienen “pero y aplique también la filosofía a 
la solución de la injusticia de clases en nuestro país”. Sin embargo, esto no fue 


algo casual. 


Es decir, un intelectual perteneciente a la universidad pública 


estructuralmente está expuesto a hacerse cargo, a tratar o enfrentar las 
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condiciones adversas de la actividad de la universidad pública, que —como 
hemos visto- en realidad más bien conforman la identidad de esta. Así pues, 
bien las sufra, siendo un profesor censurado o marginado, o bien intente el modo 
de sortearlas con una renuncia plena a lo intelectual-teórico, con un patear el 
tablero ("si no funciona el lápiz, la pistola"), siempre su actuación gira en torno 
de esas condiciones adversas —condiciones de (im)posibilidad—, actuando 
intelectual-teóricamente desde ellas, como sacrificado profesor censurado o 
marginado, o concibiendo que sin ellas no puede haber actuación intelectual- 


teórica alguna. 


En este último caso, lo que ocurre es que fuera de la universidad, 
precisamente cuando ya no se cuenta con las coacciones y prohibiciones del 
sistema universitario al servicio de la burguesía, en vez de ahora sí teorizar y 
escribir del conjunto de las cosas que se hallaban represadas, no se hace esto. 
Pero aquí no sucede simplemente que tanta queja anterior, de censuras y 
marginaciones, era falsa, sino que la cuestión subyacente clave y difícil de 
asimilar en esto es que dicha potencialidad teórica que se sentía apresada solo 
podía tener existencia, y hasta algunas manifestaciones indirectas y reprimidas 
pero quizá fructíferas (p. e., la propia tesis de filosofía de Guzmán, que al menos 
nos ha servido de argumento para filosofar Zizekianamente), bajo las 
condiciones de la vida universitaria pública, esto es, las condiciones derivadas 
del papel meramente conservador-funcional que le corresponde a la universidad 


pública en el marco de un régimen de dominación burguesa. 


Con lo cual creemos que el hecho de que Gonzalo y los suyos no hayan 
desempeñado una labor teórica relevante luego de abandonar la universidad, lo 


que nos indica es que los senderistas aun en la “clandestinidad” seguían 
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dependientes de, o supeditados a, las coordenadas de la lógica de existencia 
positiva de lo universitario público, puesto que la falta o ausencia de labor teórica 
que mostraron era determinada por la falta o ausencia del contexto universitario- 
público, o dicho con más precisión, por la falta o ausencia de los propios 
obstáculos y censuras internos al ámbito universitario-público que padecían sus 
intereses teóricos, pero en cuya limitación (opresiva políticamente, sin duda), era 


donde por lo menos algo de actividad teórica podían desarrollar en su caso. 


Ahora bien, por nuestra parte, una inferencia radical que podemos extraer 
del caso del origen universitario-público de Sendero Luminoso, y de la 
incapacidad de Sendero para desligarse de ese origen, es que la única salida fija 
para quien verdaderamente quiere dar, de una vez, precipitada y aunque sea 
rudimentariamente, el inicio de la revolución comunista, viene a ser, en efecto, la 
desvinculación de la universidad, mas para dedicarse enteramente, ¡no a la 
"lucha armada", estúpidos, eso viene solamente después!, sino a la teoría: una 


suerte de actividad teórica pos-universitaria. 


5. La fisura íntima, exteriorizada (“ex-tima”), del sistema universitario 


público-privado 


La posición que estamos perfilando conlleva la consecuencia tajante 
de que el capitalismo canta victoria en vano con respecto al régimen de 
domesticación al que somete al sistema universitario público-privado, porque si 


bien las contradicciones existentes al interior de este sistema serán: 
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— previsiblemente denegadas ("la educación universitaria no tiene 
nada que ver con la ideología, la política o la «lucha de clases» y 
los modos cómo se hace frente a ésta") 

— disfrazadas con cosas en las que supuestamente hay un acuerdo 
general ("lo que importa es que en ambos tipos de universidad se 
da capacitación profesional") 

— distorsionadas para su armonización ("las universidades públicas 
y privadas pueden convivir como parte de la diversidad que ofrece 
el mercado de servicios educativos") 

— o llegado el caso de que se expresen más nítidamente, reprimidas 
violentamente en su exterioridad ("creemos en un sistema 


económico comunist... au...”); 


la cuestión es que, en realidad, no hace falta prender ninguna mecha para que 
en el propio seno de la estructura del sistema universitario se haga manifiesta la 
fisura que lo exponga en su condición de concretización y réplica de la 
traumatización impuesta por la aparición del capitalismo en las sociedades, 
ocasionando el antagonismo, la existencia de clases en contradicción y la de la 
de los des-clasados. Si bien esta fisura tiene lugar justamente al modo de una 
auto-negación, una operación de auto-repulsión en tanto un intento último del 
sistema universitario de “lavarse las manos”, pero en el que al mismo tiempo no 


le queda otra que reconocer en su mera existencia a la fisura. 


Es decir, en el interior de la institucionalidad universitaria ya se da una 


disposición regulada de mecanismos por los cuales se extirpa fuera de su cuerpo 
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el producto objetivado de su propio malestar estructural: los desertores, los 
expulsados, los disidentes, los autodidactas, la suma o el conjunto de los cuales 


conforma, en rigor, el "proletariado intelectual". 


Esto es, las contradicciones internas de la unidad “universidad privada”- 
“universidad pública” habrán podido ser, según la enumeración mencionada, 
ideologizadas o sino externamente reprimidas, en el límite, con la ocupación y 
cierre de las universidades, sean públicas o incluso privadas (varias 
universidades privadas funcionan casi declaradamente como “fábrica de títulos” 
no cumpliendo los estándares mínimos de una formación profesional superior, 
por lo que son sancionadas y hasta cerradas por el Estado; son especies de 


universidades “lumpen-capitalistas”). 


Mas siempre-ya al interior de cada una de las universidades se habían 
generado mecanismos pre-determinados justamente de cierre y des-ocupación 
de la universidad específicamente en contra de los individuos incompatibles, 
intolerables, inasimilables que habitaban en ella, los que con la expectoración 
sufrida consiguen finalmente configurarse como la materialización exterior de las 
contradicciones internas del sistema universitario público-privado, su trauma 
externalizado e irreprimible, “ex-timo”, usando el término que usa Žižek para 


referirse a lo más íntimo de una cosa que solo tiene lugar en su exterior** 5, 


55 Véase el artículo online: “Inconsciente” en el “Proyecto: Diccionario del 
pensamiento alternativo Il”, redactado por los investigadores lan Parker y David Pavón 
Cuellar. 


56 Son variados los mecanismos de cierre y des-ocupación que la universidad 
practica. 
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Desde el "triqueo" de las universidades privadas —recientemente extendidas a 
las públicas—, la expulsión de la universidad al jalar tres veces el mismo curso, hasta la 
"pérdida de la gratuidad de la enseñanza" en algunas universidades públicas, en las que 
basta jalar una vez un curso para al siguiente ciclo o año tener que pagar cierta suma 
de dinero por llevarlo otra vez —entiéndase, esta suma, aunque relativamente no sea 
alta es una cantidad de resaltante valor para alguien que, en principio, solo una vez al 
año desembolsa una cantidad, comparable a esa del curso jalado, para la matrícula, 
ahora piénsese que si uno jala tres cursos ya la deuda se vuelve engorrosa-—. 


Pero también (para que se vea hacia donde queremos apuntar), desde los límites 
necesariamente constreñidos de la “especialización profesional”, por los cuales se 
consigue una alta cualificación específica pero a la vez se obstaculiza a la creatividad 
en su momento decisivo de posible desarrollo como determinación puntual de la 
capacidad intelectual (cuando la creatividad para definirse tiene que tomar un terreno 
repleto de múltiples opciones a las cuales comparar y a muchas de las cuales tachar; 
para lo cual, por ejemplo, se tendría que estudiar sucesivamente un par de años en dos 
o tres carreras distintas), esta momentánea posibilidad de formación de una capacidad 
creativa como “productividad disciplinada” sobre un objeto destacado (por la que, para 
seguir la terminología hegeliana, la singularidad de nuestro yo se expresa a través de la 
particularidad de una doctrina, un estilo o una teoría determinada que manifiesta la 
universalidad de lo verdadero, de lo bello y de lo bueno —véase infra, en este capítulo— 
), no tiene cabida, por lo menos en su funcionamiento "normal", en el régimen de la 
formación universitaria... hasta los mezquinos horarios de las bibliotecas universitarias 
y de sus salas de lectura, que en los turnos de la noche se apresuran a cerrar algunas 
alas 7, o a las 8, o a las 9, las más heroicas a las 10 p. m, y de hecho pocos alumnos 
hacen uso de ellas hasta esas horas, considerando que algunas clases se extienden 
hasta casi las 11, mientras que en otros países es una realidad el sueño trunco, seguro 
que de más de un estudiante peruano, de bibliotecas universitarias abiertas las 24 horas, 
de hecho, la primera medida de un gobierno comunista revolucionario debería ser ésta, 
la manutención de enormes y amplias salas de lectura (conjuntamente con salas de 
multitudinarias cabinas de internet para la lectura de material virtual), abiertas y gratuitas 
para quien sea que quiera ser un usuario y durante cualquiera de las horas del día, de 
la noche o de la madrugada. 


Aunque aquí, hegeliano-Zizekianamente podríamos darle un giro a la cuestión, y 
decir que este potencial desarrollo intelectual-formativo en su más excelente y brillante 
grado, que es bloqueado o frustrado por los mecanismos de funcionamiento y vigilancia 
dados de la universidad, solo existe como potencia en el contexto precisamente de estas 
condiciones de lo universitario que obstaculizan o hacen imposible su realización, es 
decir, son estas condiciones de imposibilidad (que hemos ilustrado) simultáneamente 
las condiciones de posibilidad de lo que percibimos bloqueado, en el sentido de que tal 
potencial desarrollo intelectual-formativo excelente y brillante ha sido entrevisto u oteado 
por nosotros únicamente en el contraste o sobre el fondo de las condiciones de la vida 
diaria universitaria que lo denegaba. 
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Este último juicio tiene que ser entendido según el estricto sentido 
Zizekiano de trauma. Primero, el sistema universitario siente la violencia de una 
demanda excesiva de formación a un nivel superior que rompe con la 
funcionalidad misma que permite, en efecto, la formación profesional 


universitaria, por lo cual aquella demanda es sancionada. 


Por ejemplo, un joven universitario de 20 años de una universidad privada 
"triquea" porque justo le dio por leer una colección de historia universal en varios 
tomos, y la vez pasada cuando jaló el mismo curso justo le había dado por leer 
las obras escritas al alimón de Marx y Engels, y la vez pasada cuando jaló el 
mismo curso etc., etc., etc., y la cosa es que la carrera que él estudiaba era 
Derecho. Otro ejemplo, un joven universitario de 20 años de primer año de una 
universidad pública jala un curso y empieza a adeudarse con su universidad, lo 
que pasó es que durante tres semanas en vez de entrar a clases se había 
quedado en las bibliotecas de la universidad desde que llegaba al local 
universitario a las 2 de la tarde hasta que aquellas cerraban su atención a las 10, 
días después en casi el conjunto completo de los cursos que llevaba consiguió 
nivelarse en las lecturas y evaluaciones dadas en esas tres semanas menos en 
el curso que a la postre jaló; la cosa es que años después terminó gravosamente 
endeudado con la universidad, lo cual, entre otras cosas, le impediría graduarse, 
y es que no contaba con el dinero para pagar lo que debía por los numerosos 
cursos jalados a la largo de su trayectoria estudiantil, la cuestión aquí relevante 
es que, por supuesto, ni uno solo de los bibliotecarios de las distintas Facultades 


no lo conocía ya como si fuera un hijo. 


Como se ve, este primer momento puede resultar hasta humorístico, 


aparentemente no sería más que otra prueba de que la transgresión es lo que 
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sostiene al funcionamiento regular del sistema. Sin embargo, hay que enfatizar 
el hecho de que el resultado hacia el que nos conduce no es en absoluto una 
broma. La expulsión del estudiante, la restricción de la formalización del 
egresado, o el propio rechazo de esta formalización por parte del sujeto, 


significan que se dio un paso más allá de la mera transgresión. 


En esta última, por definición, al final la instancia de autoridad acepta al 
transgresor estableciendo una equivalencia de él con el normal (y por supuesto 
que el transgresor tendrá que quedarse con la boca callada). Por el contrario, lo 
que tenemos en los casos de nuestros ejemplos es el resultado de la pérdida del 
estatuto de estudiante, la negación del estatuto formal de egresado, o la propia 
denegación del sujeto de esta formalización, y por el lado de la universidad, la 
contradicción no resuelta que se saca para afuera pero inevitablemente 
confiriéndole conciencia de sí. Se presentan aquí dos movimientos 


entrecruzados que hay que analizar con detalle. 


Observación. Puedo contar al respecto a lo señalado mi experiencia del 


final de mis estudios escolares y del final de mis estudios universitarios. 


En mis postreros años de secundaria fui un transgresor en sentido estricto. 
Era un colegio privado. Llegaba tarde muchas veces, faltaba incorregiblemente 
y hasta dejé de ir a clases los últimos meses del último año. Sin embargo, no por 
gusto se me permitieron estas roturas de reglas, sino que lo compensaba con 
una serie de circunstancias de una manera que era conveniente tanto para las 
autoridades del colegio como para mi propio carácter de autodidacta: la buena 
relación del director con mi padre, mi desempeño académico excelente en 


Matemáticas y Letras (en mi ciudad natal, Huancayo, gané en estos últimos años 
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de secundaria la medalla de oro del concurso local de matemática más 
importante, y también un respetable concurso de “comprensión de lectura” 


convocado por la única universidad estatal de la región), etcétera. 


Por ello, al final, realmente sin dar exámenes finales, y pese a que tuve 
baja nota en conducta en 5to. año, en cada uno de los cursos de este grado me 
pusieron notas no solo aprobadas sino muy altas, presentadas ante la 
dependencia del Ministerio de Educación; y oficialmente tenía terminada mi 


educación media. 


En cambio, en mis postreros años de la universidad fui como un personaje 
del “teatro del absurdo” o de un cuento “existencialista”. Era una universidad 
pública. En la cual solo había un proceso de admisión al año, por lo cual la 
repetición de un curso, de primer o segundo semestre, tenía que esperar hasta 
el siguiente año académico, con los estudiantes de la siguiente base de 
ingresantes. Pero se dio la circunstancia de que en mi carrera de Filosofía nos 
tocó presenciar que hubo dos años intercalados en los que no ingresaron 
suficientes estudiantes para constituir un aula mínima de clases. Por lo cual, 
conforme avanzaban los años, era fatal si habías dejado pendiente un curso y 
luego lo jalabas, o si jalabas dos veces seguidas el mismo curso, porque al 
siguiente año no iban a ser aperturados al no existir el año de estudios que le 


hubiera correspondido llevarlos. 


Cuando, por mi parte, jalé o dejé pendientes algunos cursos en los 
primeros años, no calculaba que la circunstancia antedicha iba a complicar cada 
vez más la finalización de mis estudios, como una pesadilla de la que te 


esfuerzas por despertar una y otra vez y no puedes. Mientras tanto, por lo menos 
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sí existía el año de estudios inmediatamente inferior al mío; así que me 


consideraba algo cubierto. 


a.- Mas empezó la tragicomedia. Jalé de un tirón 4 cursos, 3 
pertenecientes a 4to. año (donde se hallaba la base de estudiantes que 
ingresaron conmigo), y 1 al 3er. año, que lo llevé —y terminé jalando- este año a 
porque lo había dejado pendiente el año anterior (el curso se llamaba Didáctica 
de la Filosofía, y yo por un orgullo de “estudiar para filósofo y no para profesor”, 
quería posponerlo de llevar, como si cerrando los ojos pretendiera que, por lo 
menos por un tiempo, no existiera). El próximo año pasaría a 5to., y a lo mucho 
en dos años subsanaría los cursos que todavía me faltarían para completar 
enteramente el creditaje, considerando especialmente dicho curso de 3er. año 
(Didáctica de la Filosofía), que no estaría disponible hasta dentro de dos años, 
por la circunstancia referida de que el próximo año el 3er. año de estudios no iba 
a existir. En adelante solo era cuestión de cuidarse más de la circunstancia que 
ya fastidiaba, siendo inteligente con los créditos y  matriculándome 


oportunamente en los cursos que desaprobé o debía. 


P.- Pero cuando volví al siguiente año me di con que el reglamento 
académico establecía que si se tenía de 4 a más cursos desaprobados en un 
ciclo anual el siguiente año solo se podía llevar esos cursos, es decir, en mi caso, 
tenía prohibido llevar los 12 cursos del ciclo anual al que me hubiera 
correspondía pasar, 5to., y además, la prohibición se me ampliaba a que 
tampoco iba a poder llevar un curso disponible de 2do. (Estadística), el cual 
cuando estaba en 2do. no lo llevé por una cuestión de cambio de horarios (lo 
habían pasado extraordinariamente a la mañana, imposible para un nocturno 


como yo que estaba muy cómodo con el turno tarde y noche en los que se llevaba 
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la carrera), y que desde entonces no había logrado subsanar. Pero es que ni 
siquiera podía llevar efectivamente dichos 4 cursos, sino solo 3, los de 4to. año, 
y no el de 3er. año (Didáctica de la Filosofía), porque, como he dicho, ahora en 
B este curso no existía ni existía tampoco 3er. año. Bueno, llevé solo tales 3 


cursos y los aprobé. Y al siguiente año sí pasé a 5to.. 


y.- Pero estando al fin en este último ciclo anual de estudios, 5to., aunque 
ciertamente aprobé la mayoría de los cursos, no pude evitar jalar un par y dejar 
otro par más (es decir, en los cuales me consideraron como “retirado”, no como 
desaprobado, con lo cual no iba a haber la sanción severa que antes padecí; me 
consideraron como “retirado” más por bondad de los docentes que por otra 
cosas, los cuales algo habrán percibido de la condición súper cansada y tristona 
que me hacía llegar muy tarde, faltar a las exposiciones y andar como un 
melancólico “alpinchista”). Ahora sí había 3er. año y me matriculé en el curso 
que me faltaba de este ciclo anual (Didáctica de la Filosofía), aunque lo terminé 


desaprobando. 


5.- Al año subsiguiente, por la mencionada cuestión de la inexistencia de 
dos bases anuales de ingresantes, no iba a haber 5to. año, y no iba a poder 
llevar los cursos que me faltaban para completar este último ciclo anual; y 
tampoco iba a haber esta vez 3er. año, por lo que no había posibilidad de 
subsanar el curso que venía arrastrando (Didáctica de la Filosofía). De esta 
suerte, en este nuevo año solo llevé tres cursos, es decir, por falta de otros 
cursos disponibles por la circunstancia, ya no por impedimento o sanción; llevé 
el conjunto completo de los cursos posibles en ese momento para mí (de hecho 
que me sobraba mucho espacio en la tarjetilla en la que se ponían los nombres 


de los cursos en los que uno se matriculaba). 1) Un curso que por primera vez 
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llevaba de 4to año, grado que sí existía, y que aprobé: Filosofía Oriental. No 
había llevado este curso en el año a, que desaprobé los 4 cursos, cuando estaba 
en 4to. año con los estudiantes de mi base original, para que con estos créditos 
sobrantes llevar el curso de 3er. año que tenía pendiente (Didáctica de la 
Filosofía), precisamente para que no me agarrará después el “ciclo anual de 
estudios inexistente” —sin embargo dicho curso de 3er año (Didáctica de la 
Filosofía) lo terminé desaprobando, como referí en a, es decir, la primera de las 
dos veces que lo desaprobé, la segunda fue en y-; con respecto a dicho curso 
restante de 4to. (Filosofía Oriental), ahora me doy cuenta de que mejor me 
hubiera valido llevarlo y desaprobarlo como sea el año a, y que junto con los 4 
que desaprobé y por los que me “bajaron de año” en B, hubieran sumado 5, lo 
cual quizás hubiera conseguido solicitando crédito extra para matricularme en un 
curso adicional, lo que me permitía el regular promedio ponderado que tenía 
antes de a; pero mi idea contra el método de solicitar créditos extra era que “el 
que mucho abarca poco aprieta”, además de que como se imaginarán un curso 
más hubiera restado tiempo de lectura en la biblioteca, pero precisamente la 
cuestión es que si hubiera estado como de costumbre enviciado en bibliotecas y 
hubiera asistido a dicho curso (Filosofía Oriental) solo para dar los exámenes 
más malos imaginables podría haberlo llevado más tranquilamente el siguiente 
año, el “año de la sanción”, B, como parte del grupo de cursos jalados en el ciclo 
anual pasado que en el “año de la sanción” (B) eran los únicos que podía llevar 
(y así, como Filosofía Oriental y el 3er.año sí existían en B, en este año sí hubiera 
llevado 4 cursos, y ya no solo los 3 que llevé aunque debía llevar 4 pero la 
circunstancia, aunque, claro, en la situación imaginada igualmente iba a llevar 4 


aunque realmente debía llevar 5, y es que por mi parte tenía un montón de tiempo 
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y ganas de avanzar en la culminación de la carrera, pero la circunstancia), y si 
entonces lo (Filosofía Oriental) hubiera aprobado (en a) me hubiera librado de 
una vez de algo que luego fue una perturbación más (Filosofía Oriental). 2) El 
curso de segundo año, ciclo anual que también existía en ò, del que dije que 
cuando me correspondió hace años no lo llevé por un cambio de horarios y que 
desde entonces lo tenía pendiente (Estadística), y cuando lo llevé ahora en ò no 
recuerdo si lo desaprobé o si me retiré de él. Pero no lo aprobé. 3) Y uno en el 
que, ignorándolo o sin acordarme, estaba matriculado, de 5to. año, un ciclo anual 
que, como digo, no existía aquí en ò, pero un número mínimo de estudiantes 
había pedido la apertura extraordinaria solo de uno o dos cursos de dicho ciclo 
anual “inexistente” para adelantarlos. Yo estaba matriculado en uno de estos 
cursos pero realmente no lo supe, nadie me aviso, y por ello ni me presenté, 
recuerdo que había puesto mi firma en cierta solicitud, pero lo olvidé, pensando 
que no llegaría a nada (y realmente que una de las cosas que más me sorprende 
hasta hoy es la habilidad de algunos estudiantes, incluso de Filosofía, para hacer 
trámites administrativos-académicos y conseguir sus requerimientos para la 


conveniencia de su avance estudiantil). 


e.- Finalmente, al siguiente año, pude aprobar por fin los cursos que tenía 
pendientes de 2do. (Estadística), 3ro. (Didáctica de la Filosofía), y 5to., que por 
suerte existían (y a buena hora que ya no me quedaba nada de 4to., que ese 
año sí no existía), y así terminé de completar la entera suma del creditaje de mi 


carrera. 


Por supuesto que, por causa de este tortuoso camino (aparte de haber 
quedado algo demente, quién no) estoy endeudadísimo con la universidad, 


porque por cada curso desaprobado se pagaba el derecho de volverlo a llevar, y 


2380 


además que, aunque tuviera el dinero para saldar esta deuda —que no lo tengo, 


o lo tendría que pedir a mi madre-—, quizá ni así la pagaría. 


Es decir, que estoy conforme con haber terminado con los estudios y 
punto. No soy Bachiller en Filosofía ni pretendo serlo. Lo que yo quiero es ser 
filósofo (con minúscula) ZiZekiano. Ahora bien, esta historia queda incompleta si 
no cuento que ese “aciago” año a en el que jalé los dichos 4 cursos que me 
empujaron al chiste “kafkiano” que he narrado, casi a fines de diciembre, ya 
acabadas las clases, gané un concurso internacional de ensayos organizado por 
un Instituto de estudios humanísticos y filosóficos de una universidad privada 
chilena, que me publicó al año siguiente en un libro multi-autoral, poniendo el 
título de mi ensayo como el nombre del libro, y pagándome una suma de 8000 
dólares que para un estudiante de una universidad pública limeña era como para 
vivir varios años vagando. Mi universidad infló el pecho por mí al menos un 
tiempo. Y yo he podido vivir anónimamente por varios años, leyendo y 
preparándome para escribir libros como este, como si aquel triunfo me hubiera 
concedido un periodo de tolerancia para intentar una alternativa a un posible 
trabajo como profesor, académico o algo relacionado (o no relacionado), yo 
quería ganar dinero ganando más concursos de ensayo o por contratos 
editoriales con los manuscritos que ya iba sacando, pero hoy, he renunciado 
incluso a esta alternativa (ciertamente, luego de varios años de intentar que se 
haga realidad y no lograrlo), hoy, que escribo este libro, solo tengo la certeza y 


finalidad de terminar de escribirlo y de ponerlo en la red. 
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6. La alternativa Zizekiana de ser universitas: el girar hacia (la propia 


inconsistencia de) uno 


Comencemos señalando que el trauma propiamente dicho emerge 
precisamente solo en un segundo momento de reflexión en el que el sujeto, a 
través de la vivencia de una repetición de la violencia primera, logra tomar 
conciencia de que de hecho su propia condición subjetiva actual se define como 
una que genera la misma clase de violencia que antes sufrió (el "monstruo" 
temido que devino a ser nosotros mismos), inmediatamente de lo cual surge la 


experiencia de la "destitución subjetiva". 


En el caso que nos convoca del estudiante transgresor y del sistema 
universitario, el único modo de cortar la relación cómplice que los liga, en la que, 
siguiendo los ejemplos, a cambio de la especialización profesional 
irremediablemente idio-tizante se permite cierto cultivo periférico, e igualmente 
estrecho, de la creatividad —una idio-ta creatividad, con un potencial limitado*”—, 
o en la que a cambio de malpagar o subestimar la valiosa, hasta el último de sus 
minutos consumidos, "fuerza de trabajo" de los bibliotecarios y de soslayar la 


función revolucionaria de las salas de lectura y de las bibliotecas se programan 


57 Que, por ejemplo, a mí me alcanzo para, mientras era estudiante de Filosofía, 
ganar un concurso internacional de ensayos, de ensayos de extensión máxima de 40 
páginas. Pero posteriormente me he dado cuenta de que precisamente dicha extensión 
era el límite, que lo que podía escribir ensayísticamente estando en la universidad tenía 
su interés si no era algo largo, nunca me alcanzó para un libro, es decir, cuando intenté 
escribir un libro o un ensayo extenso en los años en los que luego del concurso seguía 
siendo estudiante universitario (los pesadillescos f, y, O, £), solo fracasé. 
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cursos para aprobar los cuales no es necesario ir a leer concentradamente a las 
bibliotecas ni una vez en la duración entera del ciclo, [digo que el único modo de 
cortar estas relaciones cómplices] es pasar del momento de la demanda 
excesiva y de su puro castigo al de la reflexividad en el que la universidad 
reconoce que la violencia que ejercía la demanda excesiva del transgresor ya 
era la misma violencia de exigencia-deber que ella exigía a los estudiantes bajo 
su potestad (como le diría cualquier padre a sus hijos: "estudien en la universidad 
y ni una sola de las respuestas les será ajena"), la cual únicamente fue radical y 
auténticamente obedecida justamente por aquellos a quienes ha expulsado de 
su seno, ha denegado su condición formal de egresado, o por aquellos que por 


sí mismos deniegan esta posibilidad de formalización. 


Esto es, rechazan lo universitario en su “forma” débil y 
conservadoramente abstracta, como capacidad cognoscitiva autorizada, 
societaria, constructiva, como “título o castración simbólica”; lo cual es 
precisamente lo contario de dicha exigencia-deber violenta que se impone como 
la forma concreta de la universidad, como universitas, que etimológicamente 
quiere decir “la cualidad de girar hacia uno”, lo que retraducido en lenguaje 
Zizekiano, considerando lo que se entiende desde esta filosofía por 
"universalidad" -como hemos visto más arriba—, resultaría la cualidad de girar 
hacia la propia inconsistencia, fractura e in-consciencia de uno (en cuanto 
correlato de la propia inconsistencia, fractura o vacío en el núcleo del orden 


social, del "gran Otro", de la realidad). 


Así pues, ser un universitario en este sentido radical significará el que uno 
asuma que la piedra en la que se basará y en torno a la cual girarán los diversos 


conocimientos de las disciplinas y ciencias es la de la inconsistencia de uno 
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mismo, lo que implica que el universitario tendrá que atreverse a aceptar que 
dichas disciplinas y ciencias son asimismo inconsistentes de por sí (al no poder 
llenar la propia falta o fractura del propio sujeto universitario), pero que por ello 
mismo son algo que hay que querer conocer, conocer y querer el vacío, el hueco, 
la imposibilidad del "conocimiento seguro, absoluto o pronosticadamente 
profetizado" (p. e., la imposibilidad de la propia “ciencia marxista”), querer el que, 
como explica Žižek respecto a la instancia definitiva del sistema de la lógica 
materialisto-dialéctica hegeliana, el "saber absoluto" no sea otro que el 
reconocimiento de que lo que hay es una "carencia de conocimiento", que la 


ontología humana es una de la inconsistencia. . 


Y, finalmente, en qué consistiría concretamente en términos de “planes de 
estudio” esta exigencia-deber de ser un universitario en un sentido radical, 
etimológico-Zizekiano, como el girar hacia la propia inconsistencia de uno, si se 
puede explicitarlo. Para responder, basémonos canónicamente en los objetos 


del cultivo humanista clásico-renacentista: lo Verdadero, lo Bello y lo Bueno. 


Pero lo que habría que hacer es pasar esta tríada por la traducción 
materialisto-ZiZekiana e indicar cuál es la verdad, la belleza y la bondad que 
tienen que tener lugar en la formación universitaria en un sentido radical: 1) en 
vez de lo Verdadero, el estudio de la verdad del materialismo dialéctico de la 
"negación de la negación", 2) en vez de lo Bello, la educación del juicio de la 
belleza en la que se la asuma como medio físico de la no-relación sexual entre 
hombre y mujer y 3) en vez de lo Bueno, la inculcación del interés teórico por la 
abolición de las “clases económicas” en una sociedad comunista. Estas 
formulaciones son las tres exigencias-deberes básicas que la universidad debe 


hacer acatar a cada uno de los que acuden a formarse en ella. 


ZJU 


No obstante, el contexto socio-económico capitalista cumple el papel, al 
mismo tiempo que de condición de posibilidad de dichas tres exigencias-deberes 
indudablemente críticas frente a tal contexto, finalmente de condición de im- 
posibilidad del cumplimiento "realmente existente" de las mismas tres 
exigencias-deberes referidas, con lo que éstas terminan revelándose en su 
condición verdadera de ideales meramente "infinitos"?% que, por las razones 
concretas de conservación del orden social de dominación capitalista 


empresarial, nunca pueden o deben objetivarse literalmente en la realidad*?. 


Pero la cuestión decisiva aquí es que -se insiste— pese a lo que sea que 
convenga al statu quo capitalista para su conservación, por mediación de los 
propios mecanismos de la dinámica interna del sistema universitario, lo 
presuntamente imposible (las tres exigencias-deber universitarias...) tiene lugar 
inicialmente a través de una mera operación de transferencia de la exigencia- 


deber desde la universidad hacia la posición subjetiva externa del sancionado o 


58 En el sentido de la crítica hegeliana de la “mala infinitud”, como aquella 
“infinitud” que tiene lugar en lo puramente eterno, intemporal, absoluto. 


Por el contrario, Hegel sostiene que lo infinito se define por un límite, en virtud 
del cual se distingue de lo finito, puesto que lo in-finito se define, en efecto, como algo 
que surge con respecto o en contra de lo finito, pero en este sentido, se halla limitado 
por este punto inicial o de referencia a partir del cual es; lo in-finito está más allá de lo 
finito, pero justamente esta diferencia de un “más allá” es ella misma un límite entre 
ambos términos. Por ende, lo infinito supone de por sí una limitación que le constituye, 
lo “infinito” es en realidad algo “finito”. 


59 Siendo esto una variedad de la lógica ontológica hegeliano-Zizekiana de que 
nunca una cosa o una posición subjetiva puede llegar a corresponderse plenamente con 
su principio o concepto, puesto que precisamente este "no poder llegar" —por esta o cual 
razón- es más bien lo que determina o define lo que es su existencia o "identidad" 
positiva, lo que de hecho quiere ser o es. 
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repelido, v. g., aquellos peculiares estudiantes expulsados o denegados, o 


denegadores, de la formalización universitaria que hemos imaginado. 


Sin embargo, y éste es el giro materialisto-dialéctico-reflexivo que termina 
finalmente con cualquier traza de transgresión, la posición de estos ex- 
estudiantes a los que se les ha transferido las, en principio, verdaderamente 
"superyoicas” exigencias-deber de la universidad, que hacen de esta el lugar del 
conocimiento aprendido de lo Verdadero, de lo Bello y de lo Bueno, tiene que 
ser, a su vez, reflexivizada y aquellos ex-estudiantes reconocer que la exigencia- 
deber de conocer la Verdad, lo Bello y lo Bueno no tiene la mera forma de una 
obligación superyoica transferida, impuesta de una manera invasiva por aquel 
“gran Otro” que es la Universidad, sino que, en realidad, tal exigencia-deber tiene 
la forma de nuestro deseo”, esto es, nosotros somos los únicos responsables 
de hacer posible que se vuelva realidad aquel conocimiento concreto de lo 
Verdadero, de lo Bello y de lo Bueno, no contamos con ninguna garantía de que 
vayamos a alcanzar el éxito en este propósito, lo único que tenemos es nuestra 


más libre auto-determinación. 


Observación. Las exigencias “superyoicas”, como tales, siempre serán 
imposibles de cumplir. Mientras más busquemos acatarlas más nos daremos 
cuenta de la distancia entre los pobres resultados de nuestros intentos y los 


"ideales en sí". Por ejemplo: "la dialéctica marxista falla en ser determinista... lo 


$0 Entendido en su sentido psicoanalítico-ZiZekiano, como lo que va “más allá del 
principio del placer”, lo particular-querido que buscamos aunque sea perjudicial para 
nuestro bienestar general, por ejemplo, el caso de la física polaca Marie Curie, pionera 
del estudio de la radiactividad, que murió a causa precisamente de su alta exposición a 
este elemento, siendo un ejemplo máximo de una vocación desmesuradamente 
verdadera. 
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que hay que hacer es buscar la verdadera dialéctica materialista"; "la 
teoría queer falla al ser constructivista... lo que hay que hacer es buscar la 
verdadera teoría de la diferencia sexual"; "el comunismo soviético falló al ser una 


dictadura... lo que hay que hacer es buscar el verdadero comunismo". 


La réplica que podríamos presentar a estas exigencias de deber 
superyoico desde la filosofía de Žižek, con lo cual lograríamos una reflexivización 
de ellas como nuestro propio deseo serían las siguientes: "Marx lleva al 
determinismo dialéctico a un callejón sin salida mecanicista donde se transfiere 
la responsabilidad de nuestros actos históricos a una Necesidad o Causa; pero 
a lo que esto nos remite no es a retroceder a un pre-marxismo, sino a darse 
cuenta de que Marx no fue lo suficientemente radical en su comprensión de la 
historia, con lo cual hay que volver a Hegel con su planteo de la «postulación de 
las propias presuposiciones» y retornar con esta ventaja para tratar los «puntos 
ciegos» del marxismo"; "la teoría queer plantea una indiferenciación de los polos 
«masculino» y «femenino» de la sexualidad humana; sin embargo, es el conflicto 
entre masculino y femenino lo que, de hecho, da lugar a que sea posible la 
efectiva explosión de multiformes «identidades sexuales», es decir, el que tal 
conflicto sea irresoluble, y que por lo tanto, cualquiera de las «identidades 
sexuales» que se asuma sea una reacción ante algo que no tiene solución, sea 
una repuesta originariamente fracasada o fallida, sea más bien una des- 
identidad"; "el comunismo soviético llegó a un punto muerto que hasta se podría 
decir que su sostenimiento suponía la requerida resistencia de una clase 
reaccionaria a la que echar la culpa de las deficiencias internas del sistema; pero 
la teoría comunista de Lenin es bien clara con respecto a la necesidad de utilizar 


el Estado como dictadura únicamente en la forma de un «Estado de 
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excepción», completamente represor de las clases anti-revolucionarias, mas 
estrictamente provisional, no solo esto, el objetivo del Estado comunista desde 
el primer momento de su existencia es la suspensión total, antes bien que de 
los «derechos humanos» de sus súbditos, de sí mismo, de sus propias funciones 
y de su poder coercitivo, con lo que una vez consolidados los comunistas 
soviéticos en el poder con Stalin, lo que se requirió fue en vez de ceder a la 
inercia de la estabilización pasar a las apuestas radicales de la 
desimplementación progresiva de los propios aparatos e instituciones estatales 
—medida de la que el propio Lenin tuvo que retractarse en cierto grado en la 
época de la Nueva Política Económica, así por ejemplo, se recompuso el ejército, 
luego de que varios Estados vecinos amenazaran de invadir a una Rusia en la 
que el ejército regular había sido suprimido siguiendo el programa de El Estado 
y la Revolución, como lo refiere el político-intelectual boliviano Álvaro García 
Linera; pero un nuevo contexto diferente daba otro panorama posible—, los 
bolcheviques debían atreverse a cometer, parafraseando a Lenin, «todos los 


errores posibles»". 
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VI. PULSIÓN DE MUERTE 


1. Las condiciones de existencia de la clase burguesa y su obliteración 


estructural de la capacidad amorosa 


El "proletariado intelectual" es el contingente de ex-universitarios cuya 
"fuerza de trabajo" únicamente puede ser consumida por medio de la producción 
de ideas y teorías en los campos del pensamiento (la filosofía), de las 
humanidades (las ciencias sociales y económicas) y de la teoría política, tales 
que contribuyan en la construcción de un orden social que rompa con el 
capitalismo, y haga posible que en vez de un "privilegio del dinero" exista un 
privilegio del intelecto y de las “capacidades humanas” en la rica diversidad libre- 


comunista de sus manifestaciones. 


Determinamos la variedad de las “capacidades humanas” a partir del 
catálogo de los "bienes humanos" que ofrece el filósofo Júrgen Habermas en su 
Teoría de la acción comunicativa (1981), dándonos por resultado siete 


categorías básicas de “capacidades humanas”: 


— 1) capacidad ética, y, 2) capacidad  piadoso-fraternal, que 
corresponderían a los bienes ideales normativos; lo “ético”, en lenguaje 
aristotélico, la ética de la intención (protestante-kantiana), la comunidad 


religiosa; 
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— 3) capacidad cognitivo-reflexiva, que correspondería a los bienes 
ideales ordinarios; lo “dianoético”, en lenguaje aristotélico, el saber, “la 


organización social de la ciencia”; 


— 4) capacidad expresiva artística, que correspondería a los bienes 
ideales extraordinarios; lo “poético”, en lenguaje aristotélico, “la organización 


social del dominio del arte”; 


— 5) capacidad coactiva política, y, 6) capacidad estratégica económica — 
en un sentido etimológico, de oikos, casa o recursos, y nomos, ley o regulación: 
capacidad de regulación de la “casa” o de los recursos de ella para generar 
riqueza—, que corresponderían a los bienes materiales ordinarios; lo del “animal 


político”, en lenguaje aristotélico, el poder, la riqueza; 


— y finalmente, 7) la capacidad sensible-hedonista, que correspondería a 
los bienes materiales extraordinarios; y aquí Aristóteles sí se quedó corto, pero 
no Platón que cuenta, por ejemplo, como casi no había ningún hombre ateniense 
que no quisiera poseer al joven Alcibíades, y que fue Sócrates justamente, quien, 
aunque el bello Alcibíades una noche se le metiera entre las sábanas de su 
cama, se mantuviera imperturbable. El amor, las “contraculturas de la liberación 


sexual”. 


Es obvio que no se puede tener una gran capacidad en varias de estas 
cosas a la vez. Algunos serán más piadosos con su religión o con cierta ideología 
humanitarista de una “fraternidad universal” —según la interpretación de 
Habermas, de la cual su propia “ética comunicativa” no sería más que una 
versión secularizada—-; otros tendrán una disposición para el estudio y la 


investigación científica; otros tendrán la idoneidad para ponerse al frente de las 
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masas y mostrarles el camino que tienen que seguir como participantes de un 
nuevo “diseño” del orden político; otros serán, como don Juan, unos seductores 


irresistibles del sexo opuesto (o del propio), etcétera. 


Ahora bien, en cuanto que seguimos a Zizek en su insistencia 
insobornable de que la clave del manejo político en un orden social moderno (o 
marcado por la aparición del capitalismo) se halla en el modo de su 
funcionamiento económico, sostenemos que para que sea posible que tales 
innegables diferencias de las capacidades humanas se expresen de una manera 
tanto justa como plena en nuestras sociedades, tiene que eliminarse la 
"metalización monetaria" que media en cada una de las relaciones sociales 
existentes, conformando el statu quo capitalista, lo que equivale a decir que tiene 


que eliminarse este propio sistema. 


Por ejemplo, tomemos aquella “capacidad estratégica económica”, 
abstracta, que deducimos de Habermas, de la cual tendremos que decir que, en 
su concreción, no puede dejar de inscribirse dentro de la división contradictoria 
de clases, económicas ellas mismas. Es decir, nunca debemos pasar por alto el 
hecho de que el buen comerciante o el buen ganadero que conducen de una 
manera eficaz y eficiente la circulación o la producción de sus recursos persiguen 
el aliciente de obtener cada vez más mayores ganancias y el incremento de su 
capital. Esto es, la habilidad de manejar los recursos y el dinero que se espera 
capitalizar o sacar en ganancia son dos cosas que no se pueden separar; bajo 
las condiciones del régimen capitalista actual no podemos pensar —o es una idea 
imposible— en una habilidad pura de comercio o de dirección productiva de los 
recursos, pues en los hechos la capacidad económica se halla reducida 


concretamente a la del productor o a la del comerciante capitalista. Pero 
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precisamente lo que se pone en el tapete de la cuestión es que ésta no puede 


ser la única posibilidad de la capacidad económica. 


Entonces, ¿qué podría existir en vez del capitalismo? Lo que Marx 
contestaría es que una “socialización de la economía”, en donde el dinero puesto 
en circulación es dinero de cada uno de los sujetos que lo requiera y de ninguno. 
Esto es, en donde el valor-dinero es completamente des-fetichizado y se 
convierte en mera medida del valor producido por el tiempo de trabajo de cada 
hombre y mujer comunista para su “conteo y control” por parte de la las 
instituciones públicas correspondientes con las que el gobierno dirige 


socialmente la economíaf?. 


En contraste, bajo el régimen capitalista de la "metalización monetaria", la 
posibilidad de desarrollar a plenitud la serie de capacidades enumeradas, así 
como la apertura de los espacios sociales en los que dichas capacidades se 
desplegarán en la producción de teorías, prácticas, objetos, sentimientos y 
sensaciones, etc., ya no es solo que en muchos ámbitos dependan de facto de 
la “fatal” circunstancia de que la clase económica en la que se halle integrado el 
sujeto-potencial de las "capacidades" sea la privilegiada clase burguesa, o en su 
defecto, la clase trabajadora funcionalmente adaptada al orden establecido, 
incluido el funcionariado burocrático (v. g., deportistas cuya dedicación completa 
a sus disciplinas atléticas es pensionada por el Estado capitalista que espera 


mandar sus representantes nacionales a aquellos eventos que también se han 


61 La verdad es que es difícil de imaginar y proponer una efectiva “economía 
socializada” o comunista, quizá lo único que cabe hacer por ahora es enfocarnos en los 
puntos en los que tendría que cortar con el capitalismo. 
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convertido en objeto del lucro mercantil, los mundiales o incluso las olimpíadas??) 
-y que felizmente no sea la clase trabajadora empobrecida, o el proletariado en 
general [la clase económica en la que se halle integrado este sujeto-potencial de 
"capacidades"]-, sino que, lo que es quizá más inquietante, en otros ámbitos de 
la vida —a los que quizá muchos de nosotros consideremos como los más 
importantes de todos; quizá más bien hipócritamente, dado lo que 
mencionaremos-, sucederá que el “privilegio del dinero” resulta antes bien una 
desventaja: por causa de la pertenencia a la clase burguesa empresarial, o a la 
adaptada clase trabajadora, el sujeto padecerá que la formación y la práctica de 
ciertas capacidades humanas (las propias de estos ámbitos aludidos) se hallen 
estructuralmente malogradas u obstaculizadas de existir en él; y en cambio, si 
perteneciera a la clase trabajadora empobrecida, o al proletariado en general, sí 
podría desarrollar hasta pletóricamente tales cosas que le serían engorrosas o 
extrañas de otra forma, por ejemplo: el pensamiento teórico (ZiZekiano), el “no 


ceder ante el deseo”, el amor verdadero, etcétera. 


Con todo respeto a la delicadez de una dama, es lo que parece suceder 
con las canciones del álbum Hasta la raíz (2015) de la cantautora mexicana 
Natalia Lafourcade. Precisamente lo conmovedor de estas canciones es que, 


antes bien que ser de des-amor, son —digámoslo- de an-amor, de sin-amor, 


€ Por otro lado, hay que decir que Habermas, pese a que considera 
prácticamente a la suerte en la seducción y en el sexo un “bien material extraordinario” 
(que está más allá de lo “ordinario” del poder o de la riqueza), no considera el bienestar 
propio de un cuerpo fortalecido, disciplinado y adiestrado en una práctica competitiva. 
Pareciera que en esto que se podría llamar “capacidad física atlética” tuviera lugar un 
énfasis demasiado individualista, de una acción dirigida solo “hacia sí mismo”, en 
contraste de la experiencia de la relación inter-subjetiva humana, que es la base sobre 
la que elabora su entera teoría ética. 
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nostalgia ficticia de algo que en realidad no se puede experimentar ("Para qué 
olvidar que antes de todos nuestros besos, fuimos como hermanos, fuimos como 


amigos con derechos”). 


Y esto es el mérito de ellas, la expresión rezumante de una pena y tristeza 
por una ausencia, por el que la imposición traumatizante del "antagonismo de lo 
social" correlativa a la aparición del capitalismo en la modernidad, que genera la 
existencia y las contradicciones de clases, impida a los miembros de las clases 
"medias y altas"* latinoamericanas —clases que son el "lugar de enunciación" de 


la música de Lafourcade- la experiencia del amor. 


Ya Federico Engels en El origen de la familia, la propiedad privada y el 
Estado (1884) indicó que el amor es algo que por condiciones estructurales 
prácticamente no puede ocurrir en la vida de la clase burguesa, en la que no hay 
ningún matrimonio, noviazgo o atracción que no esté mediada/malograda por los 
intereses de conservación o aumento del patrimonio económico, etcétera; y que, 
en cambio, la atracción honesta y la “caída” amorosa por el otro solo puede 
sobrevenir en un ambiente en el que no hay una doble intención de fondo, en 
donde uno está con otra persona simplemente porque se enamoró de ella, esto 
es, en el discurrir de la vida de la clase trabajadora o proletaria donde los sujetos, 
en cualquier caso, tienen poco o nada que perder, materialmente, al tomar sus 
decisiones personales. 

Sin embargo, hay que complementar esta visión del amor atravesado por 


la “lucha de clases” de Engels con el elemento eminentemente catastrófico que 


$8 Traduciendo con rigor, “clase media”: clase trabajadora a-burguesada; “clase 
alta”: clase capitalista. 
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lo caracteriza, tal como ha señalado Žižek. Para nuestro filósofo, el amor es un 
“desastre astronómico”, algo que trastorna de raíz, precisamente, la textura 
misma de nuestra identidad subjetiva, esto es, las condiciones del 
"consentimiento de la ficción social" o del gesto de sujetización por el cual mi “yo” 
(partiendo desde su cruda forma de goce pre-subjetivo) acuerda su 
incorporación estable en el entramado de relaciones simbólicas de una sociedad. 
Así por ejemplo, me va bien en mi trabajo, saco a pasear a mi perro diariamente 
en las noches, veo películas porno los fines de semana y ¡catapum!, me enamoro 
y pierdo la eficiencia en el cumplimiento de mi trabajo, me olvido de mi mascota, 
ya ni veo porno, etc., mi mundo se ha derrumbado. Esto supone que el impacto 


del amor nos obliga a histerizar nuestra identidad. 


Y en esta histerización se tendrá que poner en cuestión —para volver a 
engarzar con Engels- nuestra condición de clase en una sociedad 
tercermundista y subdesarrollada -lugar desde donde escribimos—, condición 
que supone el conflicto de nuestra clase con las otras, el cual se halla dominado 
por una minoría, diríase entre insensible y descarada, que tiene los billetes para 
invertir y para comprar lo que sea y casi a quien sea: ¿por qué dices que soy 
alguien que tiene la suerte de tener dinero?, ¿y es por eso que no nos podemos 
amar?, ¿y si mañana me despidieran de mi trabajo y después buscara otro y 
nadie me contratara quién sería entonces?, ¿o si vendiera en efectivo mis 


propiedades heredadas y me comería hasta el último de los fajos de billetes? 


El caso de Lafourcade es interesante, porque puede ser considerada una 
de las estrellas póstumas y definitivas de la cultura “coolmente” rebelde de MTV 
Latinoamérica que durante la década desde mediados de los 90 hasta mediados 


de los 2000 sirvió de referente del catálogo de las rebeldías posibles que hay 
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que hacer para no cuestionar absolutamente nada a la generación de los 


adolescentes latinoamericanos nacidos en los 80. 


En una época de "pre-" redes sociales y plataformas audiovisuales 
virtuales, el canal de cable MTV LA funcionaba abiertamente como una insignia 
de distinción del estilo rock-pop juvenil  contestatario,  punkoide, 
políticamente incorrecto, v. g., las entrevistas del rapero Eminem insultando a su 
madre, el beso pseudo-lesbiano de las reinas del pop Britney Spears y Madonna, 
las arengas tipo "Fox, cachorro del imperialista Bush" en los conciertos de la 
banda mexicana Molotov, etcétera. La cuestión era que este mensaje anti- 
moralista, anti-conservador, anti-imperialista, etc., se contradecía rotundamente, 
en cuanto a sus posibilidades de conformar una propuesta coherente de rebelión, 
con la propia forma completamente pre-programada y obligatoriamente 
estetizada que adoptaba cuando se presentaba en el medio televisivo de MTV. 


Dos perlitas al respecto. 


2. El “objeto parcial” de la pulsión, y el potencial de su giro materialisto- 


dialéctico 


Vayamos al video de la que quizá sea la canción-símbolo de Molotov, 
banda caracterizada, más que por su sonido de rock de metal amable y 
fluido, por sus letras escatológicas y de "buscada" crítica social: "Gimme tha 


power" ("dame, dame, dame, dame, dame el power, para que te demos en la 
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madre...”), rola en la que se canta por una unión del pueblo en contra de la clase 


política indefectiblemente ladrona y corrupta. 


Pues bien, el videoclip de “Gimme tha power” intenta reflejar, en unas 
viñetas de gente adhiriéndose a una protesta ciudadana, la cebada bilis que 
previsiblemente puede generar una canción que trata sobre la corrupción política 


en un país latinoamericano. 


Sin embargo, la canción “Gimme the power” en particular, tiene un estilo 
que la diferencia de la gran mayoría de la producción musical de Molotov, casi 
ninguna otra canción se le parece: es escasamente obscena —en comparación 
de los ajos y cebollas abundantes en otras canciones- y en ella más bien 
predomina intencionadamente la argumentación ("Gente que vive en la pobreza, 
nadie hace nada porque a nadie le interesa, es la gente de arriba te detesta, hay 


más gente que quiere que caigan sus cabezas”). 


Pero lo que sostenemos es que las imágenes que aparecen en los 
segundos finales del video referido sabotean (casi) enteramente el mensaje de 
la canción y de la propia performance visual que habíamos presenciado y que 
concluía con un grupo de ciudadanos comunes y corrientes uniendo esfuerzos y 
marchando de una manera relativamente ordenada y acompasada hacia una 


posible insurrección. 


En tales últimas tomas, en un flash-back, tres o cuatro ciudadanos que en 
unos momentos después se unirán y desencadenarán un motín callejero —el cual 
al inicio de video lo vimos ya conformado, y después lo veríamos solo crecer a 
medida que transcurría el clip- observan cómo se incendia el auto del empleado 


de oficina que protagoniza el video, Juan Joder, quien a eso del mediodía detuvo 
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su auto al lado de una carretera y en una especie de “pasaje al acto” de furia lo 
empezó a destruir. Y será luego de esta especie de pública y estrepitosa 
denegación o "sacrificio" de su “falo simbólico” de conductor particular de la 
ciudad (como si su falo comprometedor con el orden sociosimbólico hubiera sido 
el carro), que Juan Joder se convertirá en el líder que encabezará la marcha del 
motín, al cual se irán congregando los más diversos sectores de las clases 
oprimidas, peatones entre los que contaremos jóvenes estudiantes, gente de 


tercera edad, amas de casa, prostitutas, etcétera. 


Pues bien, en dichas tomas finales se nos muestran los rostros sonrientes 
y diríase esperanzados de algunos de estos ciudadanos, de la más distinta 
fauna, frente al espectáculo destructor del auto incendiándose, pero hay algo 


que va mal. 


Uno de los ciudadanos, un joven, sonríe más bien disimuladamente pero 
dejando entrever las filas de una dentadura blanca y brillante, lo cual pareciera 


funcionar como un efecto de luz o ser algo meramente secundario. 


Pero la imagen prácticamente se repite, cuando luego tenemos a otro de 
los ciudadanos, una ama de casa, con el mismo gesto, la misma sonrisa y los 
mismos dientes, lo que pareciera explicarse ahora como un efecto de 
complemento: el mensaje implícito sería que el ciudadano urbano amotinado 
también tiene boca y dientes, además de para comer, para expresar su gozo o, 


si se diera el caso, para morder al enemigo, etcétera. 


Pero la imagen prácticamente se repite una vez más, vemos la sonrisa y 
los dientes surgiendo de entre los labios de un señor maduro canoso, y es la 


cámara misma la que tuerce y eleva su enfoque para obligarnos a que 
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aceptemos definitivamente como nuestro objeto de deseo, según la terminología 
Zizekiana, el "objeto parcial" de unos dientes blanquísimos y diríase de 


porcelana. 


Žižek ha enseñado que el "objeto parcial", como aquel "órgano" que puede 
vivir sin el cuerpo del que presuntamente era parte, representa la dimensión 
humana de la "pulsión de muerte". Pongamos dos ejemplos de lo que esto 


significa. 


La voz grabada de una canción, la cual puede ser libremente reproducida 
sin que el intérprete esté presente o cuando éste ya haya muerto. Lo que, pese 
a parecer un caso trivial, encuentra plenamente la fuerza temible de su 
parcialidad y de su "inmortalidad" en una escena como la de El Club del Silencio 
del film El camino de los sueños (2001) de David Lynch, en donde la cantante 
Rebekah del Río canta dramática y apasionadamente una canción de amor hasta 
que repentinamente cae desmayada y es sacada en una camilla; pero la canción 
no se había detenido en ningún momento, siguió cantándose, mientras la mujer 
ponía la cara desencajada y dejaba de mover los labios, y luego cuando caía 
desparramada en el piso, inerte, y después cuando venían a socorrerla -seguía 


sonando-, desde el inicio había sido un playback. 


Otro ejemplo es el de un muñeco de ventrílocuo en uno de los cortos 
conformantes del film británico de terror A/ caer la noche (1945). Este muñeco 
no se mueve por sí mismo, por “vida propia”, como el infame Chucky de los 90, 


sino solo cuando, efectivamente, es manipulado por su amo ventrílocuo. 


Sin embargo, una vez que el ventrilocuo empieza a manipular al muñeco, 


en seguida "pierde el control" sobre el comportamiento de este último, el cual se 
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vuelve irreverente y turbulento, remiso a desempeñar su papel en el número de 
entretenimiento que presentan en la escena. Ciertamente, resultaría como si los 
"demonios" del sin dudas atormentado ventrílocuo hubieran logrado una 
externalización y autonomización objetiva en un muñeco caprichoso que vela 
solo por sus propios intereses (sic) —el muñeco, siempre teniendo el brazo del 
ventrílocuo encajado en su interior, se ofrece frescamente como "compañero de 
trabajo" a otros ventrílocuos, colegas de su amo, a quien ya nadie quiere 


contratar—. 


Por supuesto que, dada esta situación, el ventrílocuo es internado en un 
sanatorio psiquiátrico en donde durante un ataque de pánico destruye finalmente 
al muñeco que lo ha conducido a la desgracia. Nosotros no vemos la escena 
pero sí escuchamos los gritos de desesperación y agonía del muñeco 


aparentemente ahorcado. 


En la última escena del corto vemos al ventrílocuo sobre una cama, 
convaleciente; un colega lo ha ido a visitar. Como sea, con el muñeco 
destrozado, el pobre ventrílocuo convaleciente ya se habría librado de su 
problema. Sin embargo, escuchamos hablar al ventrilocuo y lo que oímos, 
dirigiéndose a su visitante, es el mismo hilillo de voz del muñeco y el mismo tema 
de conversación que este tenía acerca del plan de formar una nueva dupla de 
números escénicos, pues su ex-amo era un fracasado. La lección que se pueda 
sacar de aquí -enseña Žižek- es que la única manera de librarse de la "pulsión 


de muerte", o del “objeto parcial” que nos desborda, es identificándose con este. 


Expliquemos esto con el caso de la “pulsión” de la creatividad. Quien 


quiera explotar su capacidad creativa no tiene otro camino que reconocer en ella 
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la misma pulsión “adictiva” que parecía llevarlo a la perdición. Esto significa, en 
terminología hegeliana, dar el giro materialisto-dialéctico desde la "reflexión 


determinante" hacia la "determinación reflexiva". 


En un primer momento creíamos estar sometidos a alguna pulsión de 
goce molestosa y sin embargo inextirpable, v. g., mi afición desmedida por los 
videojuegos de estrategia, pues bien, el paso materialisto-dialéctico consiste en 
darme cuenta de que no es que mi vicio por los juegos en red me robara las 
energías que debieran estar puestas, p. e., en mi actividad de compositor 
musical, la propulsión del juego determina la manera de desfogue de mi 
creatividad: "reflexión (que es) determinante"—, sino que la energía torrentosa 
puesta en mi actividad de compositor hallaba una manera de efusión hasta quizá 
solo de "baja intensidad" en mis amanecidas con los juegos en red, yo desfogaba 
desde ya mi creatividad por medio de la propulsión del juego: "(una) 


determinación (que es) reflexiva". 


Así pues, en realidad, el enviciamiento con los juegos on-line cumplía el 
papel quizá indispensable de una preparación del terreno para el "vicio mayor" 


del florecer de la creatividad musical. 


Con lo que no es que un artista o un científico loco "sublimen" en su 
actividad la "pulsión de muerte" lúdico-hedonista, lógico-estratégica, creativo- 
imaginativa propia del vicioso de los juegos en línea, "no te apasiones tanto 
buscando una nueva expresión artística o un nuevo invento, o acabarás adicto, 
loco, solo, como un gamer vicioso —-como «la bestia» que en el fondo eres—", 
sino que es, en cualquier caso, el vicioso de los juegos en red el que 


momentáneamente ha sublimado-domesticado la pulsión más violenta de la 
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creatividad, "de tantas adicciones, locuras y encierros que cometes por tu 
enviciamiento con los juegos en red un buen día los dejarás y te convertirás en 


un artista o en un científico loco —en «la bestia» que en el fondo eres—". 


3. La pulsión de muerte “libertaria” (“pulsión de muerte” en un sentido de 
genitivo objetivo, en su forma fuerte, en su sub-forma liberada y 


liberadora), medio del deseo político comunista 


El asunto es cuál es la función que cumplen los dientes como "objeto 
parcial", lo que -siguiendo a Žižek- connota la dimensión de la "pulsión de 
muerte", en el final del video de Molotov. La última de las tomas de este nos 
muestra todavía una vez más un rostro sonriente y unos dientes albos, esta vez 
los de la mujer ciudadana-prostituta, a quien hemos visto en otras escenas del 
video, pero el gesto resulta forzado y casi triste, contrasta bastante con el 
enfoque explícitamente esteticista de la toma anterior en el que los dientes 


relucientes como perlas adquirieron vida propia. 


Lo que nos obliga esta última toma es a regresar desde la pulsión hacia 
el deseo, desde los dientes como "objeto parcial" hacia los dientes como lo que 


Zizek denomina el "objeto a" (el "sublime objeto de la ideología"). 


Es decir, tenemos precisamente lo contrario de la toma inmediatamente 
anterior, que nos movilizaba, a través de una intrusiva estetización del objeto de 
unos dientes pulidamente blancos y perfectamente formados, desde el deseo, 
"con unos dientes así sonreiría a cada momento y sería más atractivo" o “con 
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unos dientes así comería si es que hubiera el pan para comer, o mordería al 


gobernante corrupto”, hacia la pulsión, dientes sin boca, sin cuerpo. 


Sostenemos que el tránsito que se nos presenta de “regreso al deseo 
desde la pulsión” implica lo que se podría llamar una "politización ontológica" de 
la pulsión de muerte, esto es, la determinación de esta última con arreglo al 
planteo del comunismo como la máxima posibilidad y solución para hacerse 
cargo de lo que Žižek llama “antagonismo o fractura de lo social”, cuya 


consecuencia es la existencia y las contradicciones de clases?*. 


Pero la cuestión es que este tránsito hacia "politización ontológica" de la 
pulsión no es un simple retorno al régimen del deseo, ni tampoco un mero y puro 
superar, dejar completamente atrás el campo de la ciega y automática pulsión 
“inmortal”. Sino que aquí funciona en cierto modo el mecanismo dialéctico 
hegeliano de la Aufhebung, negación-conservación-radicalización, pues la 
“politización ontológica” de la pulsión supone una condición que depende de la 


conservación y aprovechamiento de la potencia propia de la “pulsión de muerte”. 


En este sentido, lo que encontramos en la última toma del video de 
Molotov, la sonrisa triste de una prostituta luego de los dientes “con vida propia” 
o como “objeto parcial” de un señor canoso, es una pista que nos arroja por un 


contraste a la dimensión que le faltaría al deseo para ser realmente pleno y vivo, 


6 Cuando decimos politización ontológica, entendemos lo “ontológico” como un 
adjetivo que significa que algo es propio o relativo a la estructura básica de cualquier 
relacionalidad concebible, y correlativamente de cualquier des-relacionalidad, que tiene 
lugar en la existencia humana; esta “estructura básica de cualquier (des)relacionalidad 
concebible” está definida y conformada precisamente por los conceptos hegeliano- 
lacanianos de la filosofía de Žižek: afanisis, castración simbólica, destitución subjetiva, 
trauma, diferencia sexual, goce, deseo, pulsión de muerte, etcétera. 
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precisamente el desenvolverse libremente a través de la pulsión de muerte: la 
tristeza de la prostituta que desea su liberación solo puede empezar a ser 
remediada si la liberación misma es un goce pleno y digno, un goce en cuanto 
tal, excesivo, desmedido, como es el que se genera en la inmortal condición del 


“objeto parcial”. 


Lo que nosotros mantenemos, basándonos en Žižek, es que solamente 
en una sociedad comunista es posible que los hombres y mujeres se entreguen 
de una manera completamente libre a la "pulsión de muerte". Para definir este 
sentido positivo y libertario de la “pulsión de muerte”, empezaremos con un 
planteo dado sobre el fondo de la fórmula que usó Freud para definir a esta: lo 


que va "más allá del principio del placer". 


La pulsión de muerte es "pulsión" por ser, en efecto, un impulso de 
repetición de actos que genera una suerte de consentimiento afirmativo de la 
voluntad, mas no por el hecho de alcanzar con ellos unos resultados agradables 
a los que anheladamente se esperaba llegar cada vez (o incluso desagradables, 
para seguir la definición psicoanalítica del goce estándar como “placer en el 


dolor”), sino por lo cíclico mismo de esta actividad circular. 


Ahora bien, para precisar ordenadamente en qué sentido es una pulsión 
“de muerte”, introduzcamos la distinción gramatical entre genitivo subjetivo y 
genitivo objetivo (distinción explotada filosóficamente por Gustavo Bueno). 
Según si la preposición genitiva “de” se refiere al sujeto de la oración (genitivo 
subjetivo: el amor de DIOS, el amor de Dios por nosotros), o si se refiere al objeto 
del sustantivo la oración, o al objeto directo del sujeto implícito dado (genitivo 


objetivo: el AMOR de Dios, el amor que NOSOTROS tenemos hacia Dios). 
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a) Así pues, en primer lugar, la “pulsión de muerte” en un sentido de 
genitivo subjetivo connotará que la muerte funcione como el sujeto, el poseedor 
o ejecutor de la “pulsión”. Esta sería un “modo de hacer” de la muerte, o el “modo 


de hacer” central en su actividad. 


a. 1) Ahora, la pulsión que es propia de la muerte se puede plasmar, por 
un lado, en una mera y negra negatividad (“pulsión de muerte” en un sentido de 


genitivo subjetivo, en su variedad negativa). 


Que es lo que se halla implícito cuando una actividad repetitiva está 
marcada por el signo de lo hastiadamente idéntico, de lo que es meramente igual 
a sí mismo y perece en este hermetismo, por ejemplo, el trabajo alienizante y 
estupidizante del obrero explotado de la Revolución industrial, de quien, no 
embargante la “fuerza de trabajo” consumida diariamente en la fábrica, se podía 
decir que estaba muerto, y que su intensa actividad productiva era la pulsión 
desplegada por un muerto -y la crítica económica de Marx apunta precisamente 


hacia las posibilidades que abre esta opresión. 


O es también lo que subyace cuando algo o alguien muestra un 
movimiento o una actividad hasta vertiginosa, pero que en realidad ya resulta 
inútil o vana, que es como las pantomimas o los malabares que pueda hacer un 
fantasma, por ejemplo, Napoléon desde que vuelve de su destierro en la isla de 
Elba hasta que pierde en Waterloo, durante este periodo retoma el poder y sueña 
con volver a la gloria, despliega una actividad y un proselitismo que conduce a 
Francia hacia una nueva campaña bélica, etc., pero retrospectivamente 
podemos decir, con Hegel y Žižek, que su papel en el escenario central de la 


historia ya había pasado, que este postrer intento bonapartista estaba de más, o 
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que en cualquier caso solo serviría para que Napoleón y sus seguidores se 
dieran cuenta de que ya estaban derrotados desde antes, que Napoleón ya 


estaba muerto históricamente desde Leipzig. 


a. 2) Pero, por otro lado, la pulsión generada o segregada por la muerte, 
o desde esta condición, puede plasmarse afirmativamente a partir de una 
denegación-superación del principio de la conservación de la vida meramente 
orgánica del hombre (“pulsión de muerte” en un sentido de genitivo subjetivo, en 
su variedad afirmativa), principio del cual se alimenta la máxima vital de 
anteponer el “principio del placer” o la “felicidad” al conjunto de las demás 


cosas65, 


Es decir, al arrancarse el mecanismo prácticamente automático y ciego 
de la "pulsión" efectivamente se deniega, o por lo menos se pone en un segundo 
plano, por ejemplo, lo que según Gustavo Bueno era el principio ético básico, la 
conservación de la existencia corpórea del sujeto individual, esto es, el torbellino 
de la “pulsión” arrasa con la vida orgánica, con la homeostasis corpórea del 


hombre, se despliega a costa de esta. 


b) En segundo lugar, la “pulsión de muerte” en un sentido de genitivo 


objeto, designa el que la muerte sea el objeto o la meta de la actividad de la 


65 El nombre que, según nos enseña Žižek, los humanos tenemos para designar 
al “gesto de haber dado la espalda a nuestro deseo” es precisamente el de la felicidad. 
Cuando uno renuncia a algo por lo que se ha estado esforzando con todo su ser, por 
quererlo más que nada, privándose ciertamente de muchas otras posibilidades vitales, 
deviene, al mismo tiempo que una pena, dice Žižek, una especie de alivio y relajación. 
Este sentimiento y sensación de “ufff...”, por el cual renunciamos a nuestro propio ser, 
y que nos abre la posibilidad quizá para vivir perdidos según los deseos de los otros 
(pero ya descargados del propio deber ético que teníamos con el nuestro), es lo que 
comúnmente se entiende cuando alguien dice que “está feliz”. 
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pulsión. Es decir, en este caso, se presenta un impulso repetitivo de buscar, de 


anhelar, esperar o propiciar la muerte de uno. 


b. 1) Este impulso diríase desesperado para morir puede entenderse de 
una forma débil, en cuanto una asimilación constructiva (de la muerte) que 
fundamenta lo humano mismo (“pulsión de muerte” en un sentido de genitivo 


objetivo, en su forma débil). 


Que, por ejemplo, es lo que viene a plantear el concepto de ser-para-la- 
muerte de Heidegger. El hombre es un ser-para-la-muerte porque tiene a la 
muerte como su posibilidad última, más radical y más importante. Como refiere 
en un ensayo sobre el Covid el joven filósofo heideggeriano peruano Erick 
Sotomayor, esta concepción de la muerte implica que el adiós que le podemos 
dar a las víctimas mortales del coronavirus (padres, abuelos, hermanos, hijos, 
primos o amigos nuestros) es uno en el que asumimos que no nos volveremos 
a ver (ni en el cielo ni en ningún lugar extra-terrenal), pero que mientras 
estuvimos juntos, aquí, viviendo, fue un buen tiempo que ahora podemos 
apreciar como único, irrepetible, incomparable. Así pues, no hay nada más allá 
del límite de la muerte, y más bien es justamente esta finitud (acaecida siempre 
relativamente pronto) lo que hace valiosa la vida y su trascurrir, lo que propicia 


su cuidado. 


b. 2) Pero también la pulsión de buscar morir puede entenderse de una 
forma fuerte, en tanto una espera o anhelo de desaparecer, de auto-destruirse, 
esto es, de escapar precisamente de la tormentosa y arrolladora pulsión (“pulsión 


de muerte” en un sentido de genitivo objetivo, en su forma fuerte). 
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Lo que aquí se presenta es un giro materialisto-dialéctico de “negación de 
la negación”. En una primera instancia, la pulsión de muerte en un sentido de 
genitivo subjetivo, en su forma afirmativa (a. 2), suponía el rechazo a mantener 
el impulso de la voluntad humana "dentro de los límites del mero placer”. Pero 
ahora, en la instancia de la pulsión de muerte en un sentido de genitivo objetivo, 
en su forma fuerte o estricta, se nos presenta otro rechazo o denegación, pero 
ahora con respecto a mantener a la voluntad humana, que quiera ser libre, 
"dentro de los límites de la mera pulsión”, según una concepción de la libertad 
que implica la posibilidad de que el hombre pueda disfrutar de una pulsión 


liberada ella misma de su lógica fútil o idiotamente repetitiva. 


Esto sucede porque la pulsión como tal es sin término, sin fin, eterna 
(idiotamente repetitiva, en efecto), de tal suerte que el único modo de poder 
liberarse de un ciclo repetitivo que nunca acaba como este, es con la muerte 


misma. 


Podemos ilustrar esto último con el caso del personaje del Holandés 
Errante, de la homónima ópera de Richard Wagner de 1843, quien está 
condenado a ser un espectro que cada siete años tiene que desembarcar en 
tierra con sus marineros fantasmas para buscar una mujer que lo ame de verdad 
y nunca lo engañe. Solo si la encuentra podrá romperse su maldición y 


finalmente podrá morir. 


Ciertamente que es muy triste la historia de este desafortunado en el 
amor, al que siempre las mujeres que supuestamente lo querían lo terminaban 


dejando solo o por otro, pues son siglos los que ya va vagando el Holandés; pero 
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incluso más desesperante es el hecho de tener que repetir indefinidamente estas 


intentonas amorosas. 


Es decir, lo que a uno más sorprende en la ópera de Wagner es que el 
encontrar el “amor verdadero” no sea el verdadero fin. Por sí mismo el amor no 
es lo que redime al maldito Holandés, puesto que la joven costurera de la historia, 
Senta, que sí lo llega a amar (lo prefiere en vez de a su joven novio, con el que 
se conocen desde niños), tiene que morir para que, en efecto, una mujer haya 
amado al Holandés Errante hasta siempre, y ella se suicida en la consecución 


de esto. 


Pero la escena que vemos de la reacción del Holandés frente a este acto 
de sacrificio de su amada es inesperadamente impactante —por lo menos en la 
realización del director de escena Gilbert Defló de 1984-—: él no siente ninguna 
pena o lástima por perder a su mujer amada, por perder el amor que ahora sí 
había encontrado, más bien de inmediato proclama que está liberado, que por 
fin él también puede morir, y librarse del ciclo infausto de ofrecer el oro y el moro 
(literalmente, con los tesoros que ha robado o conseguido en sus viajes piratas) 
a las mujeres de distintas épocas, cortejarlas, y hasta incluso casarse y tener 
relaciones sexuales semanales como parte de la “vida marital”, etc., con la 


esperanza de que se enamoren fielmente de él. 


Con la automática reacción de libertad del Holandés, que, digo, casi no 
muestra ninguna consideración a que el alto precio para conseguir ello ha sido 
el cortar el tiempo de su dicha amorosa, y de su propiciadora, cierra la ópera 


wagneriana. 
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Y este sentido radical y fuerte de la “pulsión de muerte” (en un sentido de 
genitivo objetivo), de buscar la muerte justamente para acabar con la pulsión 
“inmortal”, con una vida malditamente “inmortal” como la del Holandés Errante, 
es lo que se halla en la base de una concepción materialista y ZiZekiana atea de 
denegación de los angustiantes espectros de la inmortalidad que son la "vida 


eterna" y "muerte eterna", o los paraísos e infiernos de las "religiones del libro". 


Observación. Esta concepción (Zizekiana) de una repetitiva “pulsión de 
muerte” liberada y liberadora, que utiliza o apela a la muerte precisamente para 
librarse de la pesadillesca “pulsión de muerte” inmortal, repetitiva ella misma, e 
idiota, supone, en realidad, un concepto y una valoración de lo pulsional más 
amplia y potente que tanto la concepción de lo pulsional como una mera 
monotonía —o la pulsión de muerte en un sentido de genitivo subjetivo, en su 
variedad de pura y negra negatividad (a. 1)- como de la concepción de lo 
pulsional en tanto una mera negación de los intereses de la vida orgánica 
humana o de la felicidad —presentada por la pulsión de muerte en un sentido de 
genitivo subjetivo, en su variedad afirmativa (a. 2)—, puesto que, realmente, la 
"pulsión de muerte" que se hallaría en juego en estas concepciones presenta, 
simultáneamente a las dimensiones indicadas, que no son negadas, una 
dimensión que más bien hace interesante y humaniza los meros impulsos vitales, 
que da im-pulso a la vida, es decir, es precisamente la pulsión de muerte, en su 
automatismo, en su repetición, al final y al cabo, en su idiotez, lo que hace 
posible, como señala Žižek, que podamos decir que estamos realmente vivos 


como humanos y no como meras bestias. 


¿Quién más vivo, dice Zizek, que alguien que durante una hora, por 


ejemplo, se dedica a realizar reiterativamente una maniobra con los dedos en el 
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aire enteramente carente de funcionalidad (esto es algo propiamente humano, 


inalcanzable e improductivo para los animales)? 


Sin embargo, en este ejemplo la pulsión de muerte, aun cuando se afirme 
como humanizadora-pulsionadora de la vida, presenta una actividad que tiene 
una forma indudablemente trivial, o como dice ZiZek, se trata de una “pulsión de 
muerte” estúpida (b. 2., diríamos, en su forma meramente idiota), la cual puede 


ser fácilmente utilizable por la ideología reproductora de un orden de dominación. 


En contraste, nosotros seguimos a Zizek cuando prescribe que hay que 
usar la “pulsión de muerte” a favor de nuestra liberación, precisamente para 
enfrentar a la modalidad estúpida de la “pulsión de muerte”, apostar por una 
pulsión de muerte cuya forma de actividad sea el sustentarse en el goce propio 
de una vida liberada de opresiones. Por poner un ejemplo: ¿quién más vivo que 
alguien que lee buenos libros exactamente 10 horas cada uno de los días de las 
semanas, de los meses, de los años? (b. 2., diríamos, en su forma liberadora o 


liberada, “libertaria”). 


4. La ética del deseo (comunista), como fundamento de la “pulsión de 
muerte” en un sentido libertario -con una inversión de Santo Tomás de 


Aquino- 


Extendámonos en esta última modalidad de la “pulsión de muerte” (b. 2). 


Lo que se debe entender es que la "pulsión de muerte" en un sentido de genitivo 
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objetivo, en su forma fuerte o rigurosa, es una pulsión de morir precisamente 


para evitar con ello que la vida se prolongue indefinidamente. 


Desde esta postura, la perspectiva de una eternidad de ultra-tumba, sea 
celestial o demoníaca, resulta necesariamente una pesadilla. Por un lado, por su 
eternidad misma. Pero, por otro lado -y no es una cuestión baladí para nada-—, 
porque en tales dimensiones no cabría la generación trepidante del, cada vez 
renovado, “consentimiento afirmativo” que mantiene activo el ciclo repetitivo de 
la pulsión para llevar adelante un régimen de actividad en el que las 
“capacidades humanas” lleguen a su máxima potencialidad, esto es, no cabría 


la “pulsión de muerte” en un sentido libertario que estamos intentando perfilar. 


Pues en los cielos o infiernos religiosos implícitamente se entiende que 
los seres humanos ya no buscan ir -como decía Gustavo Bueno remedando a 


los esquimales- más allá del “horizonte de las focas”. 


Preguntemos: ¿qué tipo de gozo “eterno” es el de las almas celestiales”, 
lo mismo, ¿qué tipo de sufrimiento “eterno” es el de las almas del averno? Estos 
sentires no tienen nada que ver con el vértigo propio de la pulsión, la cual —para 
ser precisos en este punto— en un sentido libertario no se trata de una repetición 
al modo del “infinito espurio”, del que hablaba Hegel, en el que la infinitud de una 
actividad o de una serie la da puramente su misma sucesión inacabable**, sino 


que realmente tiene la forma del modo de infinito que el mismo Hegel llama el 


$6 Como en la modalidad de la “pulsión de muerte” estúpida (b.2 en su forma 
meramente idiota) que Žižek ejemplifica con la tonadilla pegajosa caribeña que en la 
película La máscara (1994), con Jim Carrey, fuerza a un escuadrón entero de policías a 
seguirle el hilo y quedar sumidos en ella, entregados a una carnavalesca pantomima de 
la que por sí mismos no hay cómo salir. 
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“infinito verdadero”, en el que la cualidad de infinito la confiere la propia limitación 
de cada uno de los momentos de la sucesión o serie y de ésta en su conjunto, 
es decir, en la que lo infinito no es la sucesión que conduce de un término a otro, 
a otro, etc., sino el resultado mismo de dicha sucesión de términos con un 


término —valga el juego de palabras—*”. 


Esto nos ayuda a entender el carácter de la “pulsión de muerte” en un 
sentido libertario, que en cada término repetitivo del círculo pulsional busca, no 
obstante, su término mortal, y su infinitud solo como resultado; en contraste de 


la vida de los habitantes del cielo o del infierno que no termina nunca. 


Para seguir con la indagación de qué clase son los gozos y sufrimientos 
de estos últimos, habrá que sostener que tampoco tienen que ver con el goce 
que es propio del deseo (del “deseo” en un sentido general, pero pensando a su 
vez en su acepción específica Zizekiana de “deber ético propio, o solo para 
consigo mismo”). Esto en cuanto que el deseo supone, por definición, una 
insatisfacción que requiere y anhela ser cubierta; y por el contrario, las almas del 
cielo han alcanzado la beatitud ante la presencia de Dios —tal como se expone 
en el Dante-; mientras que las almas del infierno alcanzan también la anulación 
hasta del más débil deseo al estar siendo torturadas sin un segundo de respiro 


—tal como se expone también, y eminentemente, en el Dante- (es decir, 


67 Žižek ejemplifica el concepto hegeliano de “infinitud verdadera” con el caso del 
propio Jesucristo. No es que su muerte —finita- sea quizá el modo supremo en el que 
se afirme la eternidad —infinita- de su condición divina, sino que es más bien el hecho 
de que asumamos radicalmente que la propia condición divina de Jesucristo estaba 
dada solo en la forma de términos y de una serie finitos —el Sermón de la Montaña, las 
parábolas... y su crucifixión—, lo que, en palabras de Žižek, “hace nacer la colectividad 
infinita del Espíritu Santo”. 


319 


suponiendo que su sufrimiento es tan atroz que no tienen la menor claridad 


anímica ni siquiera para desear dejar de ser torturadas). 


Entonces, los gozos y los sufrimientos de las almas de ultratumba solo 
pueden tratarse del sentimiento propio de la felicidad (de la “felicidad” en un 
sentido general, pero pensando a su vez en su acepción específica Zizekiana de 
renuncia al “deber ético propio”), la cual se reduce al fin y al cabo a una 
regulación de placer y dis-placer. Pues pensémoslo. A qué se dedican las almas 
del cielo sino a vivir felizmente, sin ninguna "astilla clavada en la carne", ya sin 
ninguna cruz que cargar, plenas en su ¡-responsabilidad, de hecho, tal como 
viven los Últimos Hombres de la Historia nietzscheanos, en nuestros términos, 
tal como viven las complacidas y acomodadas clases burguesas y a- 


burguesadas en el “orden social de dominación capitalista”. 


Por otra parte, a qué se dedican las almas del infierno sino a vivir diríase 
"depresivamente", gozándose negativamente en su falta de deseos. Es decir, no 
hay aquí “tragedias” pasadas que resarcir, ni tampoco la decadente esencia del 
"más acerado de los llantos"*%, sino solo un sentimiento de no querer nada. En 
este sentido, podemos plantear que los condenados del averno llevan una vida 
tal como de hecho, y ésta es la traducción de tal "infierno de dis-placer con 


obliteración del deseo" en nuestros términos, es la vida del lumpenproletariado 


6 Tal como lo expresaba el escritor francés decimonónico Joris-Karl Huysmans 
a propósito de los des-graciados que pese al taponeo que su capacidad de desear había 
sufrido, a causa del impacto de la cosificación-fetichización de cada uno de los aspectos 
de la vida por el mercado capitalista en la época de la post-revolución industrial, hallaban 
la manera de superar su impasse con la sublimación artística de su propia decadencia 
vital. 
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(los integrantes de un sector de la sometida y empobrecida clase trabajadora 
que no es que solo abdiquen de su papel estructuralmente determinado de ser 
la masa hacia la que dirige su mensaje el proletariado revolucionario comunista, 
sino que, además, consigue afirmarse en un modus vivendi propiamente 
obsceno e ¡legal cuya función sistémica en el orden social de dominación es 
poner un tope contra cualquier todo cuestionamiento de éste por parte de la clase 


proletaria). 


En contraste con esta vida de felicidad, o in-felicidad, eterna, inmortal, es 
en el "más acá" de "este mundo" donde podemos "vivir realmente", es decir, vivir 
gozando a nuestras anchas del deseo y, más que nada, entregándonos 
libertariamente a la “pulsión”. Esto implica que esta pulsión tiene que ser 
precisamente de "muerte" o de mortalidad, en su sentido de genitivo objetivo, en 
su forma dura o estricta (b. 2), porque solo en el medio de la muerte como límite 
o detención tal pulsión puede desplegarse en un sentido libertario de “infinitud 
verdadera”, como círculo reiterativo en torno a sí y a su resultado (es decir, solo 


en el medio de la “muerte” como finitud o finitizante puede haber pulsión libre). 


Ahora bien, este carácter de finitud libertaria de la pulsión de muerte en 
su sentido de genitivo objetivo, en su forma dura o rigurosa (b. 2, en su forma 
liberada y liberadora), ciertamente no puede estar fundado meramente en una 
concepción que apele al efecto que produce en nosotros la certeza de que nos 
acercamos cada vez más a nuestro fin mortal y que por ello "habría que 
aprovechar el tiempo que nos resta", o para decir esto en los términos del 
lenguaje heideggeriano, el que el proyecto humano, en tanto un ser-para-la- 
muerte, aperture el mismo horizonte de la historicidad en el que se halla arrojado 


finitamente, es decir, lo aperture con una determinada autenticidad o "destino". 
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Sino que la "pulsión de muerte" en un sentido libertario (de su genitivo 
objetivo en su forma dura, b. 2) supone algo más que una "ética de la 
responsabilidad" por mor de la finitud mortal del ser-ahí (hombre), de hecho, la 


“pulsión” invierte los términos aquí en juego. 


Si en el caso heideggeriano la finitud, o la condición existencial del ser- 
para-la muerte, fundamenta una “ética de la responsabilidad histórica”, en el caso 
freudiano-ZiZekiano es una finitud que produce infinitud, esto es, una “ética del 
deseo”, la que fundamenta el que la única estructura psíquico-subjetiva que 
pueda corresponder a cabalidad con el estatus radical de lo ético como un deseo- 


nunca-comprometido**? sea el mecanismo de la "pulsión de muerte". 


Puesto de otra forma, no es que por la muerte vamos hacia una ética de 
responsabilidad (con nuestra tradición histórica) sino que, al revés, es por una 
ética de responsabilidad (con nuestro deseo) que vamos hacia la muerte, a la 


"pulsión de muerte". 


Esto en el sentido de que el único mandato que impone el psicoanálisis — 
tal como lo señala Žižek- de "no ceder nunca en el deseo (propio)" (por ejemplo, 
de ser un crítico comunista de la teoría política, de ser un músico latinoamericano 
universal, de ser un educador y un maestro cabal de las venideras generaciones 
de trabajadores y proletarios, etcétera), implica el pase libre para dedicarnos 


apasionadamente y sin concesiones a la explosión de nuestra tendencia 


6 Uno de los ejemplos por excelencia de esto, enseña Žižek, es Antígona, que 
insiste e insiste en su deseo de dar sepultura a su hermano, pese a cada una de las 
tribulaciones e inconveniencias que suponga su terquedad, este "pese a lo que sea" es 
lo ético para Žižek. 
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pulsional singular (leer en demasía, componer música en demasía, enseñar en 


demasía, etcétera). 


Si alguien quiere saber qué es el comunismo, habrá que responderle que 
o es esto: un "paraíso", o antes bien, como dice Žižek, un mejor "infierno", digno 
y honorablemente humano, esto es, de excesiva libertad pulsional, o en otras 
palabras, un “infierno de goce” —en cuanto que la pulsión (liberada y liberadora) 


genera un goce propio, según señala nuestro filósofo—, o no es nada. 


Cabe aquí la referencia a un chiste que cuenta Žižek acerca de la doctrina 


de Santo Tomás con respecto a la condición de pureza de las almas del paraíso. 


La cuestión es la siguiente: si suponemos que las almas bienaventuradas 
y felices del cielo comparten con Dios el atributo de la omnisciencia, entonces 
tendrían acceso a observar o a tener noticia del sufrimiento de las almas del 
infierno. Ahora bien, la inquietud es si al ver este dolor sentirían pena y tristeza, 


con lo cual perderían su condición de almas en perenne dicha o gozo celestial. 


La salida que encuentra Santo Tomás a este enredo es la distinción entre 
un “disfrute malo”, en el que se disfruta indebidamente, en efecto, del dolor ajeno, 
y un “disfrute bueno”, reflexivo, en el que al ver el sufrimiento de los condenados 
uno disfruta al quedar admirado por la majestuosidad del plan providencial de los 


premios y castigos de la justicia divina. 


¿Cuál es el giro lacaniano-ZiZekiano de este asunto? Indudablemente que 
a diferencia del impoluto y calmado cielo —cánticos delicados, conversaciones de 
terror realmente sobre la felicidad eterna de que gozan, solo un sagrado libro 


para leer, etcétera—, el infierno parece un lugar mucho más interesante y agitado 
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orgías, banquetes a fuego alto, cientos de libros para leer, etcétera. 
Precisamente se trata de la distinción entre la felicidad, por un lado, y quizá más 
que el deseo, la pura pulsión, por el otro. ¿Pero cómo es que se mantienen así 
las cosas, acaso las almas del cielo son tan ingenuas y duras de mollera que no 
se dan cuenta de que en el otro lado es donde transcurre realmente la vida y que 
los que verdaderamente están "muertos en vida" son ellos mismos -y pese a 


cómo sea de sublime su felicidad beatífica—? 


Lo que sucedería sería lo siguiente: un administrador del infierno se 
encarga de que por 10 minutos en un momento determinado del día, justamente 
en el horario que se ha programado para que las almas del cielo puedan 
contemplar —reflexivamente, según Santo Tomás- el sufrimiento de los 
condenados, las almas de averno interrumpan sus actividades orgiásticas, 
glotonescas, librescas, etc., y por el tiempo establecido actúen como verdaderos 
condenados a los sufrimientos y torturas infernales, con lo cual las almas del 
cielo verán lo que quieren ver, y luego de que estas se retiren, los del infierno ¡a 
volver con todo a zamparse de sexo, de comida y de lecturas hasta los 10 
minutos del día siguiente!, con el resultado de que nadie sospechará, ni se 
inquietará, ni se esforzará por clausurar este Infierno lleno de goce, además, 
considerando que en este Infierno hay libros (y por ende, erotismo y culinaria), 
de un tipo de goce en el que la autonomía humana encuentra su expresión más 


libre y honesta, el disfrute de una libertaria “pulsión de muerte”. 


Así pues, definimos el comunismo como el sistema de organización social 
en el que se asegura que ningún monopolio minoritario de los recursos 
estructurales materiales de la sociedad obstruirá la capacidad de formación y de 


libertad del deseo singular humano, esto es, la capacidad del sujeto de concebir 
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un fundamento de deseo sobre el cual pueda desplegarse la potencia de la 


“pulsión de muerte” en un sentido libertario. 


Con lo que ya no sucederá como ahora que por esta desigualdad de 
recursos económicos ven coartadas sus capacidades y goces un buen 
contingente no solo de las clases mayoritarias, sino también de la propia minoría 
privilegiada, que por causa de sus mismos privilegios se halla virtualmente 
limitada, por ejemplo, en el caso de sus intelectuales, para teorizar y reflexionar 
en la novela moderna en cuanto un gran intento colectivo de expresar los ideales 
comunistas, los que plantearían la gran posibilidad de una alternativa al 
traumático antagonismo o fractura de lo social correlativo a la instauración de la 
economía capitalista (y leer desde esta perspectiva a Dickens, pasar luego por 
Mark Twain y llegar hasta Truman Capote, etcétera), o, insistimos, para 
enamorarse verdaderamente de alguien, más allá de las conveniencias o 


comodidades monetarias. 


5. El verdadero Amo revolucionario, que no hace lo que los súbditos 
quieren, ni lo que tendrían que querer, sino, en el límite, lo que solo él se 


atreve a querer 


Hacer regresar a los dientes de una mueca sonriente desde su condición 
de "objeto parcial", como dientes irrealmente brillantes y animados, hacia la 
dimensión de las coordenadas de la fantasía (o de la causa del "objeto de 


deseo”) en las cuales se inscribe su reincorporación al universo simbólico, lo que 
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en el video de Molotov tiene lugar en la última toma cuando los "centelleantes 
dientes con vida propia" se vuelven vergonzosos y melancólicos en la forzada 
sonrisa de la prostituta, significará volver precisamente desde la "pulsión de 
muerte" en un sentido meramente de genitivo objetivo, en su forma fuerte, en su 
sub-forma más o menos vitalista-estúpida ("dientes vivos") —b. 2, f. idiota- hacia 
el fundamento de una "ética del deseo", justamente para [relfundamentar en un 


sentido libertario la pulsión de muerte. 


En este sentido, qué otro deseo señala la sonrisa luctuosa de la prostituta 
sino el de una persistente resistencia a dejarse convencer de que la propuesta 
escénica del video, que alcanzó su punto definitivo en la toma inmediatamente 
anterior cuando los dientes de una sonrisa ante el inicio de una insurrección 
popular nos hicieron asimilar a este suceso únicamente desde la lógica de la 
"pulsión de muerte" vitalista-estúpida (b. 2, en su forma idiota), pudiera resultar 


algo verdaderamente subversivo en lo político. 


Precisamente el error de MTV en cada actividad suya fue que aunque su 
contenido enunciado podía ser crítico y potencialmente subversivo, la forma en 
la que estaba expresado lo determinaba como mera pose de rebeldía 


estetizante. 


Esto último en el sentido de que, según MTV, se era contestatario 
únicamente en la medida que ello resultaba ser efectivamente atractivo en 


nuestro entorno de clase burguesa o a-burguesada. 


Así pues, el mensaje del video de Molotov hasta su penúltima toma podría 
enunciarse de la siguiente manera: "puedes considerarte lo más plenamente 


revolucionario que quieras, pero siempre y cuando tengas los dientes 
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blanqueados y en simetría como los tiene la «gente normal», o la que impone lo 


que sea lo normal: la clase burguesa-capitalista". 


En este esquema ideológico, la revolución resulta solo un pretexto para 
sonreír públicamente ante las primeras asonadas insurreccionales mostrando los 
dientes blanqueados y en simetría; es decir, este gesto estético-sentimental de 
una sonrisa es lo máximo que una subjetividad burguesa puede aportar a la 
revolución comunista. Ciertamente que se trata de un guiño, de una muestra de 
que, pese a la exterioridad de una condición social burguesa o trabajador- 
aburguesada se tenía un "corazoncito" proletario. Sin embargo, qué vale un 
"corazoncito" como éste si en el grueso de los pensamientos y acciones 
palpables se llevaba a cabo una mera reproducción de las condiciones sociales 


del orden de dominación capitalisto-empresarialista. 


Por el contrario, la rebeldía verdadera consiste en ser contestatario siendo 
consciente de que con ello se apuesta por algo que aunque no sea atractivo para 
los demás, ni para la clase burguesa ni para la mayoría de la clase trabajadora, 
y ni siquiera para algunos o varios miembros de la clase proletaria, nosotros, es 
decir, la gente del proletariado que se decide a asumir —tal como invoca Žižek- el 


papel de Amo de la rebelión, nos damos cuenta que sí lo es. 


Un Amo comunista revolucionario no es aquél que de alguna manera lee 
lo que la masa trabajadora “quiere en el fondo, aunque ni siquiera lo sospeche”, 
de tal suerte que al llevar impositivamente estos deseos de las masas a la 
práctica el Amo no haría más que darles a sus súbditos taxativamente aquello 
que si dependiera simplemente de una cuestión de estirar la mano hace tiempo 


que ellos mismos habrían tomado. Por el contrario, el Amo verdadero nunca se 
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fija en qué es lo que quieren, explícita o implícitamente, sus súbditos. Sino que 
busca, investiga y elige cuáles son las mejores medidas para ser impuestas 


sobre los súbditos en base a su propio criterio de qué es lo que hay que querer. 


Con lo cual podría muy bien suceder que lo que quiera el Amo se halle en 
rotunda oposición con los verdaderos deseos de facto de la masa proletario- 
revolucionaria. Y sin embargo, el Amo de la revolución comunista, tal como Lenin 
—por ejemplo- cuando introdujo las inquietantes medidas de la Nueva Política 
Económica, en cierto sentido, no debe hacer caso a los demás sino solo seguir 


fanáticamente su postura tomada. 


Como refiere Žižek, la trampa más delicada que Lenin sorteó en cada 
momento de su actuación política, por depender del modo de su resolución la 
dirección que se le podía ir dando al movimiento, era la de acomodarse en un 
equilibrio homeostático "centrista" entre las posiciones dadas al interior del 
propio Partido, que eluda tanto el exceso de la línea de derecha o "conservadora" 


como el de la línea de izquierda o "radical". 


En cambio, si se hace necesario, el Amo no tiene escrúpulos para tomar 
primero la línea dura de "derechas", después la de "izquierdas", y viceversa, etc., 
mas nunca la línea de centro que dejaría más o menos conforme a las 
parcialidades de nuestro grupo, y a la población en general, pero malograría el 
impulso de la revolución en curso. Es decir, solo mediante "tomas de partido" 
excesivas y extremadamente polarizadas el Amo consigue afirmar la 


singularidad de su deseo. 


En este sentido, habría que des-prejuiciarse un poco, y aceptar que si bien 


un cerebro y un cuerpo burgueses, con un "corazoncito" proletario latiendo en el 
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fondo, es la receta para hacer una pseudo-revolución; en cambio, lo contrario, 
un cerebro y un cuerpo proletarios, con un "corazoncito" burgués, puede ser la 
fórmula para que en sociedades demasiado desiguales como las 
latinoamericanas puedan llevarse a cabo procesos inclusive radicales de 


liberación. 


Así pues, en el terreno básico o germinal para una actuación comunista 
revolucionaria, el de lo formativo-educativo, la fórmula de “un cerebro de 
proletario y un corazón de burgués” pueden servir estratégica y pragmáticamente 
en contextos como los nuestros en donde la actividad teórica e intelectual se 
enmarca casi por completo en torno a la dinámica de enfrentamiento entre los 
polos de la educación privada —o para la clase burguesa- y de la educación 
pública —o para la clase trabajadora—, de tal modo que en las mismas 
experiencias de contradicción vividas en cada uno de estos polos se forje 
reciamente un "proletariado intelectual", y más específicamente aún, un 


proletario teórico comunista. 


Es decir, no cedemos nada en nuestra postura de teórico que se pone de 
parte de los intereses del proletariado si, en circunstancias precisas, hacemos 
apuestas radicales de apoyarnos en la estructura de promoción de la actividad 
teórica de la educación pública (eminentemente, estudiando en ella “gratis” 
durante una cantidad precisa de años), o de la educación privada (por ejemplo, 
la posibilidad puntual de publicar un ensayo en una editorial de una universidad 


privada, que será evaluado por un reconocido académico extranjero al que 
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realmente admiramos, y que por ello nos pagarán un dinero con el que poder 


estudiar inglés durante un año)”. 


O pongamos el ejemplo de varios de los escritores del Boom 
Latinoamericano, quienes eran hijos de las clases medias aburguesadas de sus 
países, ¿por ello el conjunto de lo que escribieron queda invalidado de 
antemano? Al contrario, si sus obras son, de hecho, universales: El obsceno 
pájaro de la noche (1970) de José Donoso, Conversación en La Catedral (1969) 
de Mario Vargas Llosa, La muerte de Artemio Cruz (1962) de Carlos 


Fuentes, etc., es precisamente porque aunque el motor íntimo de tales obras era 


70 Según lo planteado en el capítulo anterior acerca de la génesis del proletario 
intelectual, entendiendo a este último como el que ha desertado, ha sido expectorado, 
o el que terminó los estudios pero se le deniega la condición de graduado de la 
universidad, o incluso el caso de que él mismo la deniegue, en esta cuestión sobre el 
usar pragmáticamente los medios formativos de las universidades públicas y privadas, 
la decisión propiamente consecuente que alguien que -—en tanto “proletario 
universitario”— encarna el conflicto entre la universidad pública y la universidad privada 
(y, siguiendo el ejemplo, mientras estudia gratuitamente en la primera llega a ser 
reconocido, publicado y pagado por la segunda) debe tomar, es, inmediatamente luego 
de haber hecho aflorar la contradicción misma que es su propio logro o caso (ser 
premiado por una universidad del sistema educativo de los ricos, y estar adeudado con 
la propia universidad pobre a la que se pertenece por jalar varios cursos): largarse y 
romper hasta el más débil vínculo con lo universitario en adelante, en cuanto que esta 
institucionalidad, bajo un régimen de orden de dominación capitalista como el actual, 
busca que la contradicción de clases que atraviesa el orden social sea contenida nada 
más que en una oposición binómica, “cómplice”, que supone la incolumidad de sus 
términos extremos, de “educación privada”-“educación pública”. 


Esto es, entregarse a la posición, externa a tal binomio, del teórico del 
proletariado que tiene el deseo de laborar sin otras restricciones de tiempo y de espacio 
que las propias que imponen una actividad disciplinada y que se goza en la “pulsión” en 
un sentido libertario, haciendo los análisis teóricos que permitan definir los andamios ya 
quebrados del sistema capitalista. Siendo este laburo, en el mejor de los casos (que ya 
no fue el mío), retribuido económicamente, incluso por las universidades, las que, sea 
como fuere —con retribución pecuniaria o no—, verían como “lo reprimido regresa como 
venganza”, en el sentido del giro reflexivo del mandato universitario desde un mero 
deber hacia un deseo. 
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sin lugar a dudas las vivencias y experiencias propias de la alta burguesía 
chilena, peruana o mexicana, las contradicciones sociales que ellas ponían al 
desnudo solo podían ser enunciadas desde la posición de la clase que 
estructuralmente objetiva dichas contradicciones, es decir, el "sujeto narrativo", 
o la visión del mundo que de facto nos ofrecen cada una de estas novelas 
universales, está ejercida desde los ojos de un sujeto proletario, lo cual se 
muestra claro en la semblanza que se puede hacer de los protagonistas de estas 
historias: el mudito sirviente de casas de ricos de la novela de José Donoso que 
nunca llegó a ser tratado como un “caballero”, como soñaba su padre; el joven 
expulsado/desertor de la universidad de la novela de Mario Vargas Llosa que se 
casa con una chica enfermera de origen más o menos modesto, pero que no 
encaja para nada en el ambiente de “usos y costumbres” -la mayoría estólidos— 
de la alta burguesía miraflorina de sus padres y sus hermanos; o la variación de 
una mirada del sujeto proletario que viene desde el pasado propio, presentada 
en la novela de Carlos Fuentes, en la que un muchacho campesino se une al 
ejército zapatista en las guerras de la Revolución Mexicana y luego se volverá 
un próspero empresario y hasta un alto funcionario gubernamental, coludido con 
las trasnacionales extranjeras para expoliar al Estado, y que mientras tanto 
soporta la mortecina inercia de una mediocre vida burguesa y suntuaria junto a 


sus huecas y llanas esposa, hija y amantes de turno. 


Observación. Žižek dice que un Amo liberador es un verdadero amigo 
que nos demuestra con sus actos que aquello que nos da miedo, y el mayor 
miedo que nos esclaviza, precisa Žižek, es el de la muerte, que aquello que nos 
parece muy difícil o prácticamente imposible, o muy riesgoso, es algo que puede 


hacerse o ser (aún muramos), es decir, nos lo demuestra amorosamente 
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haciéndolo o asumiéndolo él mismo (como el seguir siendo un padre, un médico 
o un filósofo en la época del covid, hasta contagiarse y morir), cambiando así 
nuestra mentalidad para siempre, haciéndonos conscientes de que es posible 


ser libres, que es un hecho que no somos inevitablemente esclavos. 


En este sentido, el profesor Pedro Castillo, triunfador con el partido Perú 
Libre de las elecciones presidenciales peruanas del 2021, se presenta como un 
verdadero Amo liberador del proletariado comunista revolucionario peruano, 
puesto que su victoria electoral hizo, llevó al hecho, lo que parecía muy 
complicado, incierto o imposible en la historia política peruana, que un partido de 
izquierda ganara el Ejecutivo y gobernara el país. Con este acto, Castillo nos 
demostró amorosamente que ya no debemos tener miedo de presentar 
propuestas políticas claramente comunisto-izquierdistas (como la propuesta de 
una Asamblea Constituyente para la redacción de una nueva constitución post- 
neoliberal), que ya no debemos de tener miedo de participar de las elecciones 
democráticas aceptando las reglas de juego de un sistema constitucional (en vez 
del camino alocado de la clandestinidad y las guerrillas), que ya no debemos 
tener miedo de dirigir el gobierno no desde una mera posición de aliados de las 
fuerzas centristas sino desde la que cuenta con las facultades plenas, ejecutivas 
y legislativas, de proponer cambios estructurales en la economía (otra cosa es 
que la política derechista, actuando en nombre del sistema, haya bloqueado el 
desarrollo de estas facultades, no solo con el rechazo en el Congreso de los 
proyectos de ley presentados por Castillo para la convocatoria de una Asamblea 
Constituyente, sino hasta con el rechazo anticipatorio de buscar directamente 
por las vías del referéndum esta convocatoria, cuando en enero del 2022, el 


Congreso, de mayoría derechista, aprobó un ley que establecía que cualquier 
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propuesta de un cambio constitucional tiene que ser previamente aprobada por 


el Congreso). 


6. La forma mercantilista-burguesa de la estetización, dada por medio de 


una “pulsión de muerte” estúpida (lógica del infinito espurio) 


Volviendo al “asunto de los dientes”, ciertamente que la estetización del 
motivo de los dientes, presentada en las tomas finales del video de "Gimme the 
power" representa una subordinación del tema de la insurrección popular a una 
ideologización en la lógica de la pulsión de muerte estúpida (veremos ahora 


cómo). 


Pero si esto nos preocupa no es porque por ello la propuesta visual- 
narrativa del video de Molotov resulte incoherentemente crítica. Ya que, como 
hemos referido, en realidad dicha estetización es desdicha en el último segundo: 
luego de la toma de los dientes como "objeto parcial" se retorna a la base del 
deseo, expresada en la sonrisa melancólica-crítica de la prostituta. Así pues, 
“político-ontológicamente” hasta podría decirse que en dicha última toma del 
video se dio un lapsus linguae que desde dentro lograba confesar que algo no 


funcionaba en la representación de una insurrección popular que cuenta el video. 


Sin embargo, sostenemos que esta inconsciente coherencia político- 
ontológica no resulta plenamente crítica, es decir, deja abierto un problema que 


no es que simplemente sea tan o más grave que la estetización determinada 
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desde la ideologización en la lógica de la pulsión de muerte estúpida, sino que 


se trata de la cuestión misma de la condición que hace posible dicha estetización. 


Esta cuestión es que en el final del video se da a suponer que el deseo 
revolucionario “auténtico” y la pulsión de muerte son dos cosas que no pueden 
caber en el mismo plano, que son excluyentes, o en cualquier caso, lineales pero 
en una relación de oposición supuestamente crítica. Algo contrario de la tesis 
que venimos manteniendo de que la ética del deseo solo puede ser desplegada 
propiamente por medio de la entrega a la estructura psíquico-física de la “pulsión” 


en un sentido libertario. 


Lo que aquí toca hacer es desentrañar la ilusión ideológica que condiciona 
que la propuesta subversiva del video de Molotov apele a una pulsión meramente 
de “infinitud mala o espuria” —para seguir con el concepto de Hegel-, y que, por 
tanto, en general como el entero contenido transgresor de MTV LA, se halle 


malograda desde un inicio. 


Lo que proponemos, en general, con respecto al mensaje de MTV es que 
su problema era su forma, una forma explícitamente comercializada, capitalista 


en última instancia. Un ejemplo ilustrativo. 


En un concierto del grupo de rock pesado con la propuesta musical y 
visual más radical que se podía encontrar hacia el 2002, Slipknot, un neo metal 
decididamente gutural, con una lírica pasmosa y enfadada —“All my friends have 
pictures made to make you cry” [Todos mis amigos tienen fotos hechas para 
hacerte llorar]-, cuyos músicos siempre usaban tétricas máscaras de personajes 


de terror, antes de cantar uno de sus hits del momento el vocalista tuvo que decir 
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que dicha canción pertenecía a la banda sonora de la película Resident Evil, film 


basado en los videojuegos homónimos de la consola de PlayStation. 


Por una parte, resultaba hasta cómico el que el atormentado vocalista de 
Slipknot, Corey Taylor, del que se conocía que había tenido varios intentos de 
suicidio en su natural lowa antes de hacerse famoso, mencionara el nombre de, 
al fin y al cabo, uno de los videojuegos más comerciales con el que se solazaban 
los nada infortunados adolescentes de las clases medias. Pero el hecho es que 
esto era MTV, o este momento de la industria musical que esta marca presidía: 
cantas lo que sea, te vistes como sea, pero antes o después dices la propaganda 
del auspiciador. Es decir, no es solo que la creación musical del artista se venda 
como un producto sino que además se la reduce a material que solo puede ser 
publicado o difundido bajo la forma de una mediación en la comercialización de 


los productos de los auspiciadores. 


Precisemos ahora cómo esta lógica tiene lugar en la propuesta visual del 
video de Molotov. En ésta se arriba a la dimensión de la "pulsión de muerte" por 
medio de una estetización con una definida semántica clasista-burguesa del acto 
de insurrección popular (el “lugar de enunciación” de la estética de MTV LA eran 


las clases altas y medias latinoamericanas). Expliquemos esto. 


En “Gimme tha power” la revuelta, epitomada en principio por la toma de 
una sonrisa de gozo y esperanza ante su nacimiento, se vuelve objeto de una 
suerte de mandato de "Disfruta la «pulsión» de oponerte a las clases opresoras", 
en el que el disfrute -y aquí está la primera clave- se vuelve una obligación 
obscena por estar la pulsión de la que aquel se desprende determinada desde 


una lógica de la “infinitud espuria”. 
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Ahora bien, los términos nunca suficientes que sostendrían este infinito 
espurio serían unos que están coloreados por los “objetos de deseo” 
característicos de la vida de las clases burguesas y a-aburguesadas del orden 
social de dominación capitalista —y esta sería la segunda clave—, con que la 
versión final del mandato que prescribe la propuesta del video quedaría así: 
“Disfruta de la «pulsión» de oponerte a las clases opresoras con unos dientes 
costosamente perfectos y relucientes" (y el truco es que no tendrás bastante con 
esto, siempre habrá nuevos métodos de alineamiento o mantenimiento de los 
dientes; o sino de los labios, de la nariz, de las arrugas de la cara, etc., con los 


que disfrutar...). 


Lo que debemos preguntarnos es si desde la posición de la "pulsión de 
muerte" en un sentido libertario, o según la lógica de la “infinitud verdadera” de 
Hegel, es posible una relación con el elemento estético, en la que, por lo tanto, 
no se presente en este elemento una ideologización de las “contradicciones de 
clase existentes bajo el capitalismo” a favor de la conservación del orden de 
dominación de la minoría burguesa o empresarial, sino en la que, de alguna 
manera, desde la “pulsión” en un sentido libertario, que supone el 
cuestionamiento profundo de lo político a través de la asunción de la condición 
traumática propia de las antagónicas sociedades modernas condicionadas por 


la economía capitalista, se tienda un puente con lo estético. 


El asunto es dar aquí una posición respecto al lugar de la estética, o del 
aspecto de la belleza, en el conjunto del planteo filosófico-político que se está 


desarrollando en el ensayo. ¿Es posible una estética proletario-comunista? 
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¿Realmente que se presentaría en este punto una “inconmensurabilidad 
entre paradigmas”, como diría el epistemólogo Thomas Kuhn? Es decir, una 
completa imposibilidad de traducir los fenómenos y las ideas de un campo 
paradigmático a otro. Así, en el psicoanálisis, una imposibilidad de traducir una 
de las tres dimensiones psíquico-anímicas (a saber, la tríada placer, deseo y 
pulsión) a las otras; o en la filosofía hegeliana, una imposibilidad de traducir uno 
de los estadios del desarrollo del "espíritu absoluto" (a saber, la triada arte, 


religión revelada y filosofía) a los otros. 


Sin embargo, con respecto a esto último se podría objetar que 
precisamente el quid de la dialéctica hegeliana es demostrar que, en cierto 
sentido, no existe inconmensurabilidad alguna entre las cosas e ideas humanas. 
Que el puro ser ya es la nada misma y viceversa, la nada es un tipo de ser. Que 
la Idea lógica en sí y para sí (fin de la Lógica) es ya el impulso de exteriorización 
que se desparrama en mundo natural (Filosofía de la naturaleza). Que en la 
muerte del animal no solo su singularidad ha alcanzado con su fin la 
universalidad de la especie (fin de la Filosofía de la naturaleza), sino que este 
acabar nos descubre retrospectivamente que ya la verdad de la condición del 
individuo animal era la de ser, en cuanto universalidad singularizada, 


subjetividad que es para-sí, conciencia (Filosofía del Espíritu). 


Ahora bien, es cierto que estas verdades de la “identidad de los diferentes” 
en Hegel siempre las descubrimos solo post-factum, es decir, solo desde un 
estadio superior de desarrollo podemos ser conscientes de que una verdad ya 
estaba incubada o concebida en el momento anterior, que en las categorías de 
la lógica ya rezumaba la vida natural, que en las categorías de la naturaleza ya 


aleteaba el espíritu consciente de sí, etc., y que por lo tanto cada cosa supone, 
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para lograr su completitud en su determinación infinita (de “infinitud verdadera”), 


de lo que es más que ella, la subsume y la des-entraña. 


Pero pese a esta lógica de un materialismo dialéctico de la no-totalidad en 
el que Hegel se esfuerza por demostrar que “nada encuentra en sí mismo la 
realidad de su principio o concepto sino en otro”, tampoco puede pretenderse 
que esto equivaldría a una indiferenciación entre una cosa o ser que tiene un 
principio o concepto pero no llega a corresponderse nunca con él, y una segunda 
cosa o ser que, en cambio, sí llega a dar realidad a dicho principio o concepto 
[de la primera cosa o ser] como el despliegue efectivo de su modo de ser o de 
su exteriorización, pero solo porque por su parte [esta segunda cosa o ser], se 


halla determinada según un principio o concepto más complejo e inalcanzable. 


En muchas partes Hegel es claro en precisar que no da lo mismo situarse 
en el reino o de la Lógica, o de la Naturaleza o del Espíritu, pese a que a que el 
concepto de la Lógica (la Idea) se realice en el ser de la Naturaleza (el mundo 
natural), o a que el concepto de la Naturaleza (la universalidad de la especie) se 
realice en el ser del Espíritu (la conciencia). Y, dentro de este último, tampoco 
da lo mismo situarse en el dominio o del Espíritu subjetivo, o del Espíritu objetivo 
o del Espíritu absoluto, pese a que el concepto del Espíritu subjetivo (el agente) 
se realice en el ser, o se haga verdad, en el Espíritu objetivo (el mundo social 
moderno), o a que el concepto del Espíritu objetivo (la eticidad) se realice en el 
ser, o se haga verdad, en el Espíritu absoluto (el pensamiento). Y, al interior de 
este último, tampoco resulta lo mismo situarse o en el Arte, o en la "Religión 


revelada" o en la Filosofía 
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Como señalaba clara y rotundamente Hegel en sus Lecciones sobre la 
filosofía de la historia universal (1830) a propósito de la “individualidad bella” de 
los griegos, reflejada básicamente en su religión antropomórfica, en su arte 
apolíneo y en su comunidad política democrática: "La belleza todavía no es la 
verdad", la belleza, en cuanto —dice Hegel- "expresa lo divino en lo sensible", 
reposa como tal sobre el elemento de la naturalidad (la belleza propia de un 
cuerpo, de un paisaje o de una voz, etcétera), con lo que hacer una constitución 
política "bella" implicará el que las normas y leyes basen su coactividad en su 


supuesta naturalización. 


Es decir, en la polis griega uno obedece las leyes y las costumbres porque 
—por así decirlo- éstas están hechas para ser obedecidas heteronómicamente, 
se trata de normativas sociales que se imponen inmediatamente como 
obligatorias para el bienestar del conjunto de los ciudadanos. Indudablemente 
estas leyes y costumbres tienen la forma de la eticidad, del conjunto de 
regulaciones éticas objetivas específicas de cada pueblo, sin embargo -sigue 
Hegel-, la ética natural, sencilla, bella de este pueblo carece del momento de 
verdad de la "moralidad", de la convicción interna por la cual uno reflexiona y 
apuesta voluntariamente por obedecer una norma legal o una costumbre. Esta 
falta de una dimensión de interioridad moral nos muestra la abstracción y el límite 
de la belleza como "verdad a medias", subsistente meramente en una 


exterioridad naturalizada. 


7. La des-fundamentación de la pulsión de muerte “en un sentido 


libertario”, y su condición de primacía ontológica-dialéctica, a partir del 
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mecanismo hegeliano de la retroactividad, generador de las “verdades 


sociales y humanas” 


Por otra parte, la “Religión revelada” o la civilización cristiana, que Hegel 
considera que es principalmente la Edad Medieval y el mundo moderno 
protestante, se presenta como el mundo en el que precisamente la eticidad y la 
moralidad que en los griegos se hallaban separadas, ahora son una unidad 
plasmada en la racionalidad de las instituciones políticas, sociales, religiosas, 
culturales -como nos lo señala la especialista hegeliana chilena Carla Cordua-, 
las que son reconocidas y queridas por la libertad del individuo moderno (post 
Revolución francesa, y también post Kant). Con el cristianismo, el individuo 
empezó a considerarse como algo único, valioso, como lo más importante, por 
ende, la entera exterioridad de su vida no puede ser algo que se imponga sin dar 
razones o por la fuerza, sino que solo será válida en la medida en que sea algo 


que él entienda que tiene que ser, que realmente quiera. 


Pero el problema es que el propio hecho de esta exteriorización del 
“espíritu” en instituciones sociales racionales, de la época cristiano-moderna, 
resulta imperfecto en su propia complejidad social. Si hay algo superior a esto, 
piensa Hegel, solo puede ser el “pensamiento puro” —casi en el sentido del Dios 
aristotélico contemplador, que solo se piensa a sí mismo, agrega C. Cordua-, la 
reflexión del mundo de las cosas racionales, la contemplación teórica de lo 
fascinante del triunfo de la libertad en la modernidad desde la filosofía, esto es, 


específicamente desde la filosofía materialista dialéctica (el sistema hegeliano). 
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Ahora bien, el planteo de un comunismo toma como uno de sus dos 
pilares ciertamente la filosofía materialista dialéctica que fundó Hegel y que otros 
continuaron, cuya “Verdad especulativa”, leyendo a este primer maestro desde 
el prisma ZiZekiano, sostenemos que no es más que la retroactiva “postulación 
de presuposiciones” con las que se generan las verdades sociales y humanas, 
en cuanto que esto supone que no hay ninguna consistencia previa o 
fundamento en el que reposen esas verdades, que su propia posibilidad de ser 
es la fractura ontológica de las cosas y seres, lo que permite precisamente la 
capacidad del mecanismo de la "postulación de presuposiciones" de modificar o 


-como lo dice Žižek- de cambiar el pasado. 


Como enseña Žižek, la generación de las verdades de los individuos y 
pueblos supone un acto de libertad por el que en un momento puramente 
contingente se acepta una determinada posición en el mundo que recompone 
retrospectivamente el sentido de los sucesos del pasado, haciendo que estos “se 
hagan verdad”, que comiencen a ser verdades, y a ser reconocidos en esta 
condición, mediante el mecanismo de retrospección que dispara el acto de la 


libertad. 


Esto quiere decir que el sentido de los hechos de nuestra vida siempre 
estará puesto en juego, que dicho sentido nunca puede ser captado directamente 
sino que depende de una eventual decisión en el futuro que lo recompondrá. 
Pero, además, aun un proceso dado de retroactividad generador de la verdad de 
un conjunto de sucesos puede ser igualmente destruido en un nuevo acto de 
retroactividad en el futuro y pasar a formar parte, mediante una transformación 
de sus anteriores sentidos, de un nuevo “régimen de verdad” (negación de la 


negación). 
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Esto puede ser ejemplificado con alguien que inesperadamente decida 
cambiar de carrera o de profesión; a la luz de este súbito acto de libertad, tal 
sujeto podría encontrar en su pasado innumerables pistas que amparen y 
justifiquen la verdadera vocación que ahora se ha revelado. La cuestión es que 
estas razones que sustentan la verdad de su decisión solo han surgido por la 
operación de retroactividad. Sin embargo, nadie asegura que en el futuro no 
pueda darse un nuevo acto de libertad que establezca una nueva vocación del 
sujeto, lo cual implicará una reestructuración de todo el pasado, e inclusive 
también de los resultados del proceso de retroactividad anterior que ahora se 


revela como generador de una falsa verdad. 


Así, el mecanismo de retroactividad solo puede funcionar si se supone la 
opacidad y confusión de aquello del pasado que requiere ser revisto, 
reexaminado, traído de nuevo a consideración. Es decir, el mecanismo de 
retroactividad actúa sobre aquellas zonas del pasado que no pueden ser 
directamente reconocidas sino que requieren de una instancia posterior, a la luz 
de la cual sus sentidos podrán pasar a integrar un (o un más nuevo) “régimen de 


verdad”. 


Y sin embargo, la cuestión es que este “verdadero reconocimiento”, que 
siempre llega después, no puede ser equivalente a un mero desvelamiento por 
el que, en virtud del paso de tiempo o de una mayor experiencia acumulada, se 
hace posible ver y valorar lo que antes se había ignorado, conocer nuestros 
deseos “inconscientes” que, no embargante, siempre habían pugnado por salir 
a flote. Lo que se plantea es algo mucho más radical: que realmente el acto de 
libertad ocasiona una reconfiguración de los hechos del pasado, en el sentido de 


que la retroactividad vuelve significativos hechos que en ningún modo lo eran 
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naturalmente; se trata de una verdadera destrucción de hechos con un estatuto 
de sentido determinado y su reconstrucción según la normativa de sentido 


establecida por el “régimen de verdad” dado que instaura el acto de libertad. 


Pues bien, este “mecanismo de hacer verdades”, que sería la columna 
vertebral del sistema conceptual hegeliano-ZiZekiano, siguiendo la doctrina del 
espíritu absoluto, únicamente encuentra su forma plena desmenuzándose en las 
conceptualizaciones de la filosofía (v. g., los análisis de Žižek sobre las películas 
del inglés Alfred Hitchcock: la teoría de que los personajes masculinos de estas, 
a falta de autoridad paterna, se hallen dominados por el superyó materno, 
etcétera —como parte de dicho sistema conceptual-), mientras que se 
encontraría solo "somatizado" en la belleza de las artes (v. g., en las ricas 
formalmente películas de Hitchcock: su técnica del montaje, etcétera), y solo 
representado en los dogmas de la "religión revelada" cristiana (en cuanto que 
estos dan lugar a una sociedad moderna de hombres libres, en principio, sin 
“gran Otro”, cuya tránsito desde su etapa de “valores tradicionales y 
conservadores” de los años 30-40 del siglo XX hasta su etapa tardía “post- 
autoritaria” de los años 50-60 del mismo siglo, es el escenario social cambiante 


de las tramas de Hitchcock). 


El otro pilar es, por supuesto, la "pulsión de muerte" en un sentido 
libertario (de origen inicial en Freud, pero elaborada más concretamente a partir 
de su genitivo objetivo en su forma dura o estricta, b. 2), el disfrute repetitivo que 
propicia vuelta a vuelta su término definitivo, según una lógica de la “infinitud 


verdadera”, y así elude la eternidad. 
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Ahora, aquí habría que aprovechar para nuestro asunto el punto hacia el 
que hemos llegado, el carácter central en el sistema conceptual hegeliano- 
Zizekiano del mecanismo de la "postulación de presuposiciones", y así apuntar 
la des-fundamentación de la pulsión, es decir, su condición autónoma con 


respecto a su fundamento en una "ética del deseo". 


Es decir, en cierto sentido la “pulsión” en su pureza es anterior a cualquier 
posible deseo, es -como enseña Žižek al hablar de la filosofía de Las edades 
del mundo (1810-1833) de Schelling- pre-simbólica, es el momento de locura 
previo a la entrada en razón, es nada más que un agregado de -tal como 
gustosamente cita Žižek de Hegel- "aquí, una cabeza ensangrentada; allá, una 


aparición blanca que de pronto está aquí e inmediatamente desaparece". 


Lo que hay que proponer sobre la relación deseo-pulsión es que si bien la 
“ética del deseo” es el fundamento que traduce a las coordenadas simbólicas, o 
como se diría, hace “existir socialmente" en un sentido libertario, a la "pulsión de 
muerte" (la pulsión en abstracto se vuelve pulsión de leer para ser un teórico, 
de hablar para ser una maestro, de examinar imágenes para ser un cineasta, 
etcétera); en realidad, es solo retrospectivamente, desde el terreno de las 
pulsiones simbolizadas en el mundo social, “en un sentido libertario”, que 
podemos reconocer que, prioritariamente, hubo un momento de fundamentación 


de las pulsiones por la "ética del deseo". 


Con lo cual no es solo que previamente a la fundamentación del orden 
simbólico existía el innombrable exceso pulsional al que Hegel denomina "la 
noche del mundo", momento solo luego del cual emergería, en una “decisión 


primordial” —indica Žižek- el sujeto ocupando un lugar determinado en el orden 
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simbólico, sino que, por otra parte, es únicamente tomando como referencia la 
experiencia simbolizada de la "pulsión de muerte" (“en un sentido libertario”), de 
aquel exceso pulsional que pugna con que acabemos en él (en un sentido de 
“infinitud verdadera”) la entera vida que llevemos dentro (leyendo más y más 
libros, enseñando más y más clases, viendo más y más películas, etcétera), y 
ante elque retrocedemos horrorizados precisamente en busca de algún 
esquema de conducta que nos permita adaptarnos a tal intensidad, que llegamos 
a concebir que la base de nuestra vida es de facto un universo social 


simbolizado. 


Considerando esto, podemos sostener que la idea de un "universo social 
simbolizado" comunista, o dicho más precisamente, de un orden social 
proyectado por un "deseo comunista", solo puede sostenerse en un gesto de 
reconocimiento y acatamiento retrospectivo de este mismo “deseo”, desde la 
experiencia de la pulsión de muerte “en un sentido libertario” de la lucha social. 
Es decir, el propio “deseo comunista” sería una reacción frente a la evidencia del 
exceso pulsional tanto de las experiencias proto-comunistas (en toda la tradición 
de los colectivos revolucionarios desde la “comunidad espiritual” cristiana hasta 
la Comuna de Paris de 1871) como de las propias fantasías imaginadas aun bajo 
las condiciones estrictas del orden social capitalista -situadas más que nada en 
los espacios teóricos de libertad; como sucede con la fantasía del "Infierno de 


goce" que señala Zizek-. 


Puestos en los términos que venimos trabajando, diremos que el sueño 
del “deseo comunista” traduce en un modo de organización social las 
condiciones materiales de existencia que hacen posible que, ya en el mundo 


"realmente existente", podamos acceder a lo que confiere mayor dignidad al ser 
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humano, esto es -según enseña Zizek-—, al “exceso” propio de las experiencias 
—en la teoría- de la filosofía materialista dialéctica del “mecanismo retroactivo de 
generación de verdades"”! y —en la actividad- de la "pulsión de muerte" en un 
sentido libertario. Con lo que, en efecto, solo retrospectivamente, luego de 
experimentarlas, estas dos se levantan como los “pilares” del comunismo, o de 


su deseo. 


Así, podríamos enunciar la fórmula del sujeto comunista de la siguiente 
manera: 1) un cerebro de filósofo materialista dialéctico; 2) un cuerpo hecho para 
aguantar la "pulsión de muerte" en un sentido libertario; y 3) lo que como tal sería 
algo indiferente e inocuo, el tener un "corazoncito" burgués o proletario- 
revolucionario, pero que estratégicamente —como se ha dicho- en cada caso 


concreto sí sería algo que podría contar. 


Final. El día que el rock de protesta se vendió 


71 Alguien quien ayudo a aclararnos la dimensión excesiva y gozosa de la, en el 
papel, ardua y severa filosofía hegeliana, es el discípulo chileno de Žižek, el teórico 
Ricardo Espinoza Lolas. Este plantea que el Hegel de la Ciencia de la Lógica (1812-16), 
especialmente del libro III de ésta, La doctrina del concepto, es un Hegel dionisíaco, 
nietzscheano, afirmador de la vida a través de los bucles auto-organizativos de lo Lógico 
en donde se “diseñan” y unifican bajo la forma de una cinta de Moebius, una tal cuya 
parte externa e interna están engarzadas continuamente gracias a una torcedura o 
borde en un punto de la cinta, lo inmediato y lo reflexivo, el ser y la existencia, -lo que 
Espinoza Lolas llama- la “ideología” y la “técnica”. Estos elementos relacionados por la 
cinta de Moebius conformarían el código de diseño ontológico para crear mundos —por 
decirlo expresivamente—, mundos cada cual con sus ideologías (ideales sociales y 
políticos) y técnicas (estructuración y des-estructuración de instituciones) diversas. 
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Si hay algo que, también solo retrospectivamente, desde el punto al que 
estamos llegando en nuestros planteamientos, se le puede reconocer al video 
de Molotov, es que capte, al menos parcialmente, que el llevar adelante el 
esfuerzo de una insurrección revolucionaria -de insurgencia del “deseo 
comunista” entre las masas- implica una ya dada puesta en ejercicio de la 


filosofía materialista dialéctica y de la "pulsión de muerte" en un sentido libertario. 


Dejando de lado aquí la toma de los dientes tan mentada, y en general, la 
forma estetizada de la propuesta visual del video —determinada, sostenemos, 
según una lógica de “infinitud espuria” o de la “pulsión de muerte” estúpida—”?; 
enfoquémonos en los elementos de la textura semántica de la canción y de la 
performance teatral de la puesta en escena del video. Brevemente hallamos lo 


siguiente. 


En primer lugar, hay que reconocer el esfuerzo argumentativo de la letra 
de la canción por consignar cuál es la revolución por la que se está clamando. 
Hacia lo que apunta "Gimme the power" es a una movilización de los colectivos 
ciudadanos ("...el pueblo unido jamás será vencido") en contra de las minorías 
que controlan el Estado y sus aparatos represores ("Porque somos más, jalamos 
más parejo, por qué estar siguiendo a una bola de pendejos, que nos llevan por 


donde les conviene, y es nuestro sudor lo que los mantiene, los mantiene 


72 Sostenemos que habría una relación de “afinidad”, de “química” o quimismo — 
como diría el Hegel que nos explica Espinoza Lolas— entre la “pulsión de muerte” 
estúpida o que se basa en la mera inercia hedonista del ser humano, que según Žižek, 
es -si hay algo así- lo natural en él (por ejemplo, el simplemente ponerse a ver un video 
porno y masturbarse, y después de unos minutos ponerse a ver otro video porno y 
masturbarse, y después de unos minutos, ponerse a ver otro video porno y masturbarse, 
y después de unos minutos...); y el sentido de la vida y del tiempo de las clases 
burguesas y a-burguesadas en las que hay mil cosas por hacer y consumir, pero 
realmente nunca pasa nada, ni mucho menos el amor. 
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comiendo pan caliente, ese pan, es el pan de nuestra gente"). Traducido en 
nuestros términos: organización del proletariado en contra el dominio de la 


burguesía empresarial. 


En un segundo término, hay que reconocer la dimensión pulsional latente 
en la escenificación de la referida marcha espontáneamente surgida pero 
paulatinamente disciplinada de los ciudadanos comunes y corrientes de la urbe, 
y en el propio estribillo repetitivo de la canción: 
"gimme, gimme, gimme, gimme todo el poder"; componentes en los cuales se da 
prenda del elemento de exceso de la praxis política del comunista revolucionario 
—el vivir en un riesgo permanente”; tal como nos lo recuerda el que era "el 
cerebro detrás de Evo Morales", el político-intelectual boliviano Álvaro García 
Linera—, el que no embargante consigue objetivarse en un accionar disciplinado 


de cuadros revolucionarios. 


La otra perlita mentada, que anticipamos al principio, que nos revelaría el 
carácter transgresivo-conservador de MTV sucedió durante la primera 
premiación de los Premios MTV LA en el año 2002, cuando para hacer entrega 
de uno de los trofeos-lenguas se presentó en la tarima el rockero Jorge 
González, líder mítico de la banda chilena Los Prisioneros, conocido por los 
largos excursos en sus conciertos en los que se zampaba 10 minutos desde el 
micro atacando el imperio del dinero, de la publicidad, de las modas, de la música 


comercial, etcétera. 


¿Qué haría el rockero más irreverente de la escena latinoamericana en 
una premiación de la que, a las más claras luces, se había convertido en la 


plataforma mediática que en buena medida monopolizaba el tráfico musical del 
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rock y de la música alternativa a nivel continental (sustituyendo con su imposición 
vertical la dinámica de difusión musical a través de las radios, de las revistas y 
de los conciertos relativamente multitudinarios en estadios y plazas -medidos a 
la escala de la escena rockera semi-independiente—, que abría el camino más 
lento -y quizá solo un tanto más suelto; en cuanto que es posible que las grandes 
radios funcionaran como oligopolios— por el que se llegaba a la fama en la 
generación anterior, precisamente de la que Los Prisioneros eran uno de sus 


principales representantes)? 


Luego de que otro de los anfitriones invitados que harían entrega del 
premio junto a González terminó su intervención recordándonos que el primer 
video emitido por la cadena MTV LA en 1993 fue "We are sudamerican rockers" 
precisamente de Los Prisioneros (en el que González sale vestido de guerrillero 


cubano), le tocó hacer uso de la palabra al aludido directamente Jorge González. 


Inmediatamente al empezar a hablar su cara seria se tornó irónica, 
sarcástica, cínica, y durante un segundo no hubo ninguno de nosotros que no 
pensara —o esperara- que rompería con el guión impuesto por MTV -— 
obviamente, cada uno de los que fungía de presentador en el evento leía de un 
teleprompter, a veces casi deletreando- y que se mantendría fiel al guión de sí 


mismo, al guión que nos había acostumbrado a esperar de él. 


Pero de qué valieron su sonrisa sardónica y sus palabras resaltadamente 
silabeadas, como si se burlara con ello de tener que haber escuchado los 
halagos del otro anfitrión acerca de la condición de “punta de lanza” de Los 
Prisioneros en el lanzamiento de MTV LA años atrás -los cuales eran 


evidentemente también parte del guión del teleprompter—, y ahora del tener que 
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decir él mismo -siguiendo igualmente el teleprompter- otro tanto de elogios 


dirigidos hacia el propio canal musical. 


Elogios que, para mayor depreciación del prestigio rebelde de González, 
tenían la forma particular de una ironía lúdica y vacía. De hecho, el teleprompter 
entero estaba escrito en este registro, que fue usado indefectiblemente durante 
la completa programación de los Premios cada vez que un presentador hacía 
uso de la palabra, dejándonos abrumados. La cuestión es que esta “ironía” 
babosa, que en boca de los demás generaba simplemente que estos aparecieran 
estúpidos y superficiales, en boca de Jorge González producía un efecto 
sacrílego y pesimista, "durante casi 25 horas al día, 7 días y medio a la semana, 
durante estos 9 años ya han pasado casi 1 millón de videos, entre extranjeros y 
latinoamericanos", como si uno de los maestros que enseñó que era posible un 
rock en español de protesta -lo cual tenía un indubitable sustento empírico: los 
álbumes La voz de los 80 (1984), Pateando piedras (1986), La cultura de la 


basura (1989)-, ese día por lo menos, se hubiera vendido. 
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VII. CULTURA 


1. Introducción conceptual. La “lectura cultural” como parte de los “hábitos 
de distinción” de la clase trabajadora: pragmatismo cientificista-tecnicista 


y “sabiduría erudita” 


Con el sintagma “lectura cultural o de cultivo” nos referimos a la lectura 
que, antes bien que ser usada con un fin informativo o de especialización en 
algún campo profesional o técnico (las lecturas obligatorias para aprobar un 
curso de la universidad, etcétera) o con un fin meramente pragmático-cotidiano 
(la lectura de un periódico o de un volante de propaganda electoral, etcétera), es 
ejercida por el lector que de motu proprio busca entrenar e incrementar su 
capacidad intelectual y sensible para interpretar desde cierta posición las cosas 


del mundo. 


El material de lectura propio de la "lectura cultural o de cultivo" abarcaría 
con preferencia los géneros de la filosofía, la literatura, la historia, y también los 
libros de ciencias sociales, jurídicas, económicas, etcétera -siempre que estos 


últimos se hallen dirigidos a un público intelectual general-. 


Lo implícito en este concepto de “lectura cultural o de cultivo” es que se 
concibe a la cultura en un sentido etimológico, pues se remite al latín cultus, 
“cultivado”, característica o modo de ser que ampliándolo y adaptándolo a la 


riqueza de contenido de la vida, nos entrega el sentido de cultura o cultivamiento 
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como el esfuerzo lento y continuado de apropiarse de los elementos intelectuales 


y sensibles requeridos para captar el sentido de los hechos del mundo humano. 


Ahora bien, nuestro planteo es que se puede introducir otra acepción de 
“cultura”, en base a la cual, y mediante una especie de imbricación conceptual, 
podemos explotar las posibilidades de lo que estamos llamando “lectura cultural 


o de cultivo”. 


Siguiendo la teoría sociológica del francés Pierre Bourdieu, la cultura se 
define como el conjunto reproducible de “hábitos de distinción” con respecto a 
gustos y preferencias, que cada grupo social, o clase, adopta para dominar o 
resistir a los demás, dando por resultado lo que podría llamarse una lucha de 
"culturas de clase": entre la cultura de la clase burguesa, la cultura de la clase 


trabajadora y la cultura de la clase proletaria. 


Lo que sostenemos es que la “lectura cultural o de cultivamiento”, que 
hemos considerado, nunca se da así sin más, de una manera abstracta, como 
pretendiendo que simplemente el mundo de la lectura es un espacio autónomo 
y etéreo. Sino que, con el concepto de cultura de Bourdieu, podemos aterrizar, 
contextualizar el piso social real desde donde se lleva la “lectura cultural o de 
cultivamiento”. Es decir, esta “lectura” ahora se devela como siendo parte del 
“habitus” o modo distintivo de vivir propio una clase social, con lo cual la propia 
“lectura cultural o de cultivo” se convertirá en un elemento que sirva para marcar 
la distinción con respecto a los “habitus”, ininteligibles, de(s)preciados, 


enemigos, de las otras clases. 


Así, haciendo un cruce conceptual de “culturas”, conseguimos la 


concretización de la “lectura cultural o de cultivamiento”, en el medio del contexto 
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o terreno de las culturas, o conjuntos de “hábitos de distinción”, propios de las 
clases sociales existentes en nuestra realidad capitalista: la “lectura cultural o de 
cultivo” como parte de los hábitos de distinción de la clase burguesa, la “lectura 
cultural o de cultivo” como parte de los hábitos de distinción de la clase 
trabajadora, y la “lectura cultural o de cultivo” como parte de los hábitos de 


distinción de la clase proletaria. 


A continuación, procederemos a presentar tales tres tipos de “lectura 


cultural o de cultivo”. 


En primer lugar, sostenemos que, desde la cultura o los “hábitos de 
distinción” de la clase trabajadora, la "lectura cultural" es asimilada y asumida 


como una herramienta para el estudio de la realidad. 


La lectura sería un medio para conocer las verdades que conforman 
nuestra vida y para capacitar a los hombres que de tal manera las conocen en la 
debida aplicación de ellas, o, por lo menos, en su enseñanza a aquéllos que por 
alguna razón no tienen acceso al medio de la "lectura cultural" (eminentemente, 
los analfabetos, pero sobre todo los llamados "analfabetos funcionales”) o a los 
que están menos avanzados en su conocimiento. Lo que tiene lugar aquí es una 


concepción que fluctúa entre dos visores bien divergentes: 


— el esfuerzo con tinte cientificista-tecnicista de sacar en 
claro conocimientos claros, exactos, medibles de los contenidos 
de la "lectura cultural", y que puedan tener una aplicación práctica 
para la vida; 

— y el hacer de la praxis de la "lectura cultural" una especie de oficio 


de maestro-aprendiz, un “saber” práctico que en su transmisión de 
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maestro a aprendiz no requiera de una instancia superior que lo 
legitime sino que se encomienda a la experiencia acumulada del 
maestro, como si se pasará esotéricamente una antorcha de una 
mano en otra; en suma, un “saber” que ni medible ni 


exotéricamente dice algo o trata sobre la realidad. 


El efecto de este uso de la "lectura cultural" por la clase trabajadora sobre 
la vida de sus miembros es que, por el lado de los conocimientos pragmáticos 
obtenidos, estos se plasmen en el incremento de las habilidades productivas de 
los trabajadores, mientras que por el lado de las recetas de la "sabiduría erudita" 
de los maestros, es que estas nunca sean tomadas como un planteamiento 
crítico que establezca un estado de cosas (fenecidas o desfasadas) sobre el 
mundo, esto es, nunca sean tomas correctamente como pensamiento o filosofía 


(de cierta tendencia). 


Por ambos lados, directa o indirectamente se refuerza la capacidad 
técnica e ideologizada de los miembros de la clase trabajadora para cumplir 
normalizadamente las funciones productivas que les corresponda ejercer en el 
orden social de dominación "realmente existente" o capitalista. V. g., leer sobre 
psicología de la perversión para ser un mejor vendedor en una tienda de 
productos eróticos; leer sobre teoría marxista como si fuera una curiosidad 
histórica y utópica, y no una filosofía materialisto-dialéctica del examen del 


desahuciamiento del capitalismo; etcétera. 


Observación. La concepción de la práctica de la “lectura cultural” según 


el modelo medieval de la relación maestro-discípulo que detectamos, supondría 
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el requisito de ciertas dotes y predisposiciones del discípulo-aprendiz (un toque 
de vocación y aptitud para leer, etcétera), así como de ciertas condiciones 
ambientales (una desconexión con el tráfago de la vida cotidiana, etcétera), que 
permitan el establecimiento de un ámbito cerrado en el que se excluyan aquellos 
elementos que podrían poner en cuestionamiento la legitimidad de la “autoridad 
de saber” del maestro o hacer surgir la duda histérica sobre la vocación del 


aprendiz. 


Sin embargo, en el modo de ser de esto que no sonaría completamente 
mal para los de vida discreta, subyace el prejuicio que hace juego a la 
conservación del orden social de dominación capitalista-empresarial de que la 
pericia en la "lectura cultural" es una suerte de oficio restringido para "maestros" 
y futuros "maestros", en el sentido de que no es accesible ni propio de la 
población general, de que, al contrario, habría que ver la lectura y la explicación 
que haga de ella el "maestro" casi solo como una curiosidad de gentes que nos 
dan información histórica recóndita, fórmulas refranescas intrincadas, consejos 
rígidos de quien vive aparatado del mundanal ruido, etcétera. Es decir, se da por 
supuesto que dicho mensaje realmente carece de la pretensión de plantearnos 
cómo es, o cómo ha sido nuestra vida hasta un punto, que realmente, nosotros, 


ciudadanos modernos del siglo XXI, no tenemos necesidad de tomarlo en serio. 


2. La “lectura cultural” como parte de los “hábitos de distinción” de la clase 
burguesa: mero hedonismo y mera politiquería (pero aparece el “intelectual 


histérico”) 
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Desde los “hábitos de distinción” de la clase burguesa, la "lectura cultural" 
fundamentalmente es lo mismo que en el caso anterior, algo que no hay que 
tomar o asumir como una evidencia o declaración del final de ciertas cosas, de 


relaciones sociales e históricas, o de épocas”?. 


Solo que ahora, desde los modos o hábitos de distinción de la clase 
burguesa, se introduce un giro hedonista, y, politicista, o mejor dicho, politiquero. 
Pues se concede un elemento de propósito de satisfacción y refinamiento mental 
en la “lectura cultural”, aunque usualmente esto resulta una falsedad, pues se 
lleva a cabo desde una “pulsión de muerte” en su modo de goce estúpido, y al 
mismo tiempo, se instaura una especie de derecho no meramente a soñar sino 
a pretender llevar esos sueños a la realidad, eminentemente mediante la 


intervención política. 


Es cierto que nadie ha sido juzgado por planificar un asesinato solo en su 
cabeza (como un juez le hace de conocimiento al protagonista de la película de 
1955 Ensayo de un crimen del español Luis Buñuel, que a lo largo de su vida 
imagina y planea cómo matar a una serie de mujeres atractivas que va 
conociendo, pero nunca pasa más allá de preliminares intentos abortados). Pero 
el asunto está en que no se puede estar de ambos lados a la vez: o sueñas que 
vas a matar y no pasas a la realidad, y eres un espectador, un teórico, que jamás 
hablas de cosas que pasarán, al modo de pronósticos, sino lo que pronuncias 


son siempre diagnósticos (la actitud propiamente filosófica); o dejas de soñar y 


73 Y realmente que ocasional o usualmente son así de ambiciosas y radicales 
las pretensiones de los textos y libros con los que se practica la “lectura cultural o de 
cultivo”, particularmente de los de filosofía, de los de historia, incluso de los literarios — 
de estos últimos cuando los interpreta predilectamente el filósofo (ZiZekiano)-. 
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pasas a la realidad “a matar”, eres un actor, un “hombre de acción”, cuya misión 


en poner en movimiento al mundo (la actitud propiamente política). 


En el caso del “lector cultural” de la clase burguesa, que ahora estamos 
analizando, se da, en cambio, la extraña simultaneidad de -siguiendo el 


ejemplo- soñar que vas a matar, y pasar a la realidad matando. 


Lo cual deja expuesto a este singular personaje a un déficit doble: no 
puede llegar completamente a ser un teórico, que —por decirlo así- viva para la 
“ficción”, ni tampoco a ser plenamente un hombre de acción, porque piensa 
demasiado, es impotente, puesto que por lo menos entrevé que con una acción 
directa y definitiva se engañaría a sí mismo, obtendría algo que en realidad no 


quiere. 


A este comportamiento definitivamente neurótico, Žižek lo tipifica de 
“neurótico obsesivo”. La lógica de la conducta del obsesivo se define por el 
castigo que este se autoinflige por la realización de su deseo, tratándose en 
realidad de un castigo siempre anticipatorio de un deseo nunca realizado 
factualmente, de ahí lo obsesivo, por la observancia de un castigo por algo 


posible pero al final siempre irrealizado. 


El modo como se plasma y sostiene esta lógica culposa-castigante es el 
que la entera actividad del obsesivo se base en evitar el encuentro inmediato con 
su objeto deseado, como si tomarlo, tenerlo, fuera “demasiado goce”, algo que 
lo fulminaría, imposible de resistir, por eso siempre pospone ese encuentro que 
quiere, que, sin embargo, siempre busca, pero nunca, todavía no, y todavía no 


es el momento adecuado. 
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Por el contrario, el gesto básico del histérico, explica Žižek, es elegir 
precipitadamente algo e indefectiblemente decepcionarse de ello, “éste no es”. 
En su caso, la posesión del objeto lo dejó con un perplejo y desalentador 
“demasiado poco goce”, una carencia que lo “fuerza” lo más pronto posible a ir 
a probar con otro objeto que sí cumpla las expectativas, pero ante cada nuevo 
encuentro y posesión del objeto caerá en la misma decepción, “tampoco es este 


es”, “tampoco es este”... 


Pero perspicazmente, Žižek nos plantea que la neurosis obsesiva es, en 
realidad, un tipo o variación de la propia neurosis histérica, considerando a esta 
en una condición genérica, de la cual una especie o “dialecto” sería la neurosis 
obsesiva; mientras que otra especie o “dialecto” de ella sería la propia neurosis 
histérica en cuanto especie, en efecto, es decir, esta sería una especie del 


género de sí misma. 


Supra, en el apartado número 8 de FAMILIA, hemos explicado el 
desarrollo Zizekiano de la doctrina de Marx acerca del “género universal” que se 
especifica, se hace especie de sí mismo, en la forma de su opuesto. Siguiendo 
esta lógica, en el caso presente, el “género universal” de la histeria, se 
especificaría o se haría especie de sí mismo, no en ella misma (en la histeria 
como neurosis específica), sino en la forma de su opuesto, precisamente en la 


neurosis obsesiva. 


Esto en el sentido de que la obsesión del neurótico-obsesivo por 
representar o escenificar el castigo (merecido) por la realización del deseo, sería 
realmente una manera embozada, invertida y “mediada” —dice Zizek- de 


representar o escenificar precisamente la efectiva realización del deseo, 
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escenificar indicativo-fácticamente, con esta mediación castigante-culposa, el 
hecho de la realización del deseo, de eso que el histérico hace cada vez; de igual 
manera, la posposición indefinida de la posesión o toma del objeto deseado, por 
parte del neurótico obsesivo, hay que leerla más bien como una sutil y hasta 
“respetuosa” forma de evitar la decepción que el objeto nos produciría si es que 
en realidad por fin lo hiciéramos nuestro, de su “demasiado poco goce”, que el 
obsesivo bien presentiría, y enmascara esta intuición de decepción con un 


elegante “dejar pasar”. 


Así pues, la postura subjetiva del “lector cultural” de la clase burguesa, 
que no se entrega seriamente a la teoría, no la asume en su radicalidad 
inherente, pero tampoco pasa a la acción directa, a los hechos particulares y 
concretos, sino que se queda en la duda y vértigo de aguardar su siempre 
posponible “momento adecuado para actuar”, aunque sea la propia de un 
neurótico obsesivo, la podemos considerar desde su estricto “género universal”, 


la histeria, al cual especifica en su forma de opuesto, como neurosis obsesiva. 


De este modo, para un tratamiento más genérico del asunto, podemos 
llamar a esta postura subjetiva la del “intelectual histérico” (y en cuanto histérica, 


hay en esta cierta posibilidad liberadora). 


Observación. Con respecto a lo teórico y lo político, en nuestro Notas 
exageradas Zizekianas [Ensayos ZiZzekianos IV] (en el capítulo 7.1), sostuvimos, 
a propósito de una actualización Zizekiano-leniniana de la teoría platónica del 
rey-filósofo, que dicha doble actividad puede darse, más que simultáneamente, 
yuxtapuestamente, es decir: para que el rey-filósofo pueda mantener sus 


cualidades de “excelencia profesional” filosófica, tendría que dedicarse a jornada 
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regular al estudio y al pensamiento filosófico (teoría), y solo el resto de su tiempo 
disponible a las consideraciones y tomas de decisión del mando político (práctica 
política) 74, las cuales irían haciéndose progresivamente menores a medida que 
aumente la propia mecanización y simplificación de los procesos burocráticos- 
administrativos gubernamentales, hasta que, en el límite, sean innecesarias (ver 


supra el pie de página número 43, en SENDERO LUMINOSO). 


Sin embargo, tenemos que asumir un planteo más radical aún. Quizá la 
única manera de ser totalmente fiel a esta idea del rey-filósoto es si hacemos el 
gesto de, por así decirlo, “renunciar al título de rey con el fin de hacerle justicia 


al propio reino mismo”. 


Es decir, en vez de “lamerle el culo” al reino, a la política o a la polis misma, 
siendo parte de su gobierno o colaborando como “filósofo tutelar”... hacer 
filosofía en un sentido ZiZekiano sobre lo que sea dicha “cosa pública”, esto es, 
una teorización que consiga, con cada uno de los medios posibles y con el 
máximo de tiempo que pueda concentrar, presentar un diagnóstico acerca de los 
modos de organización y de vida políticos que ya han alcanzado su límite, y que 
por lo tanto, ya no tienen sentido actual. Lo cual puede que, por su natural 
aparición muy tardía -siguiendo la doctrina hegeliana del búho de Minerva—, no 
tenga ninguna utilidad práctica o política. Pero se habría cumplido con la res- 


pública (la cosa pública o que es de todos), con su historia y su ser. 


74 Seamos flexibles y pongámosle un horario de "part-time" a su dedicación al 
estudio y al pensamiento filosófico, para que tenga un tiempo restante libre, recreativo 
e inútil. 
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Por otro lado, con respecto a la postura neurótica obsesivo-histérica, 
puedo contar una experiencia personal. Una tarde conocí en un autobús a una 
estudiante de Arquitectura de una universidad privada que me preguntó la 
dirección de unas tiendas de instrumentos musicales cercanas a la universidad 
nacional donde coincidentemente yo estudiaba, para llegar a las cuales se tenía 
que caminar algunas largas cuadras desde el paradero donde el bus nos dejó. 
Me ofrecí amablemente para acompañarla, y ella aceptó. Y mientras 
hablábamos, la química que había entre nosotros era arrolladora, yo le hablaba 
de los ensayos que había publicado, y ella me preguntaba acerca de qué efectos 
prácticos sobre la vida (de uno mismo) tenía el estudiar Filosofía, o sobre lo 
dolorosa que era esta elección misma (ella me dijo: “me imagino que si alguien 


decide estudiar Filosofía es porque ha sufrido mucho”). 


Quedé maravillado con ella y obtuve su correo electrónico, y esa misma 
noche le envíe por este medio mi principal ensayo publicado. Una semana 
después, yo no dejaba de pensar en ella, y le escribí un mensaje de saludo y en 
buena onda para iniciar un diálogo. Ella me respondió amistosamente a los 
pocos minutos, era de noche, luego de las clases. Yo, al minuto, o alos segundos 
de su respuesta, volví a enviarle un mensaje, quizá algo torpemente, para 
continuar la conversación sobre sea lo que fuere, en realidad, solo quería sentir 
el contacto de las palabras escritas de ella. Ella ya no respondió. Pero yo 


tampoco insistí. 
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3. La relación cómplice entre el Amo capitalista burgués y el “intelectual 
histérico”, para la intacta conservación del orden social de dominación 


capitalista empresarialista 


La situación que enfrenta el “intelectual histérico” puede ser descrita de la 
siguiente manera. Habla el “gran Otro” capitalista: “Si bien se podrían escribir mil 
y un libros en los que se busque apuntar a la existencia de una restricción de la 
libertad de acción y reflexión de las gentes de las clases oprimidas, hay que 
tomar cualquier reclamo posible de este tenor como una demanda meramente 
histérica de alguien que, en el fondo, acepta la posición de Amo del político 
burgués. Es decir, si alguien se ha dedicado a pensar, reflexionar y a escribir 
libros es porque entiende tácitamente que la tarea de la conducción y desarrollo 
de la sociedad implica una división de tareas: algunos que piensan y hasta 
enjaretan con apasionamiento sus críticas correctivas con respecto al orden de 
cosas, y otros, los políticos, que prestan su consideración a las atropelladas 
sugerencias que el amigo intelectual sugiere, leyendo entre las líneas de ellas 
una demanda histérica que solo tiene el efecto de legitimar la posición de poder 
que tienen como Amos y los faculta a un actuar autónomo [y, en cambio, jamás 
tiene el efecto contagioso de una “histerización” de la propia posición del Amo, 


como nosotros planteamos en el capítulo FAMILIA —retrucaríamos—)”. 


Esta declaración “realista” y obscena del “gran Otro” del capital sobre el 
“estado de cosas” supone que, en realidad, se le hace el favor al intelectual 


histérico de nunca devolverle la verdad de su mensaje "en su forma invertida". 
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Es decir, de nunca hacer caso literal de sus palabras, traducir lo que ellas 
dicen en hechos concretos y confrontar el resultado con la reacción que 
adoptaría en tal situación, ¿realmente el histérico será capaz de soportar que si 
lo que pide se cumple su propia posición también se hundirá, perdiendo el 
sentido inquisidor que tenía antes?, ¿podrá acogerse sin menoscabo en el redil 
de un nuevo orden social en el que han sido eliminadas las condiciones 
estructurales que antes sostenían su posición meramente (o domesticadamente) 


histérica? 


Sin embargo, una concepción burguesa o capitalista de las cosas no se 
va a animar a poner a prueba de esta manera la heroicidad”* del intelectual 
histérico, ni mucho menos, sino que sacará partido del ego de este y al mismo 
tiempo que desatiende sus demandas conseguirá mantener la ilusión, que es 
difundida como opio entre las masas oprimidas, de "quién sabe cómo sería el 


mundo si alguna vez se hicieran realidad los sueños del histérico". 


Con lo que, así, en sus efectos, tanto la postura del Amo burgués como la 
del intelectual histérico quedan aseguradas en sus funciones de conservar el 


orden social establecido. 


El Amo burgués o capitalista logra un dominio completo del mando 
haciendo el gesto de conceder que tal vez en un futuro lejano, o si las 
condiciones del país o de la época fueran diferentes, los proyectos de 


transformación social que demanda el intelectual histérico podrían tener cabida, 


75 Según Zizek, la definición de héroe es precisamente la de quien acepta sin 
soslayo cada una de las consecuencias de la verdad de su mensaje, por más que se 
manifiesten en "formas invertidas" tales en las que ciertamente se hunda él también. 
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pero como las cosas no son así por lo menos por ahora -y siempre dirán que es 
solo "por ahora"—, hay que dejar apartadas aquellas ilusiones y manejar el 
cuidado del "bien común" según unas directrices del ejercicio del poder que estén 
enteramente acordes con un sentido “realista” de conservación del orden de 


cosas en el que la clase burguesa empresarial impera. 


Mientras que con esto, por su parte, el intelectual histérico conseguiría 
algo que es mucho menos engorroso y difícil de afrontar a que si se hicieran 
realidad las transformaciones que demanda, y en su triunfo se responsabilizara 
de las consecuencias turbadoras que no calculó. Es decir, en su derrota es en 
donde puede cómodamente lucir incólume su posición y sus nobles demandas 


histéricas y aun teñirlos con la pátina del prestigio del "revolucionario malogrado". 


Sin embargo, aquí entra el problema de por qué el intelectual se estanca 
en una postura histérica debilitada, la cual no se libera a sí misma ni alcanza, 
mediante la radicalización de sí y la consiguiente histerización del otro, a ser 


propiamente subversiva. 


Pero ficcionalicemos ahora la confesión que, desde sus tripas, haría el 
intelectual histérico sobre esta complicidad entre él y el Amo burgués por la que, 
al fin y al cabo, cada cual lleva agua para su molino y se satisface: "Aunque seas 
un cretino, tienes las aptitudes de dirección, organización y representación 
escénica del mando, de las cuales, yo -—intelectual, que trabajo solitariamente, 
que no me puedo comunicar fluidamente con las personas que no han leído un 
libro desde que salieron del colegio hace 20 años, que no soporto las ceremonias 
públicas en las que tengo que hablar o incluso representar un papel simbólico 


tan aparentemente neutral como el de enamorado de una chica, etcétera —, 
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carezco; reconozco la defectuosidad de mi conducción social y por ello dejo que 
alguien que por su condición y posición de clase es incapaz de captar que los 
nuevos hombres requerirán de algo más radical que una mera re-estructuración 
reformista de las condiciones del orden social de dominación, el cual siembra 
contradicciones desde su interior en el conjunto de la vida social tal que hacen 
que la existencia de ésta sea a la larga insostenible, nos dirija estólidamente 


hacia la auto-destrucción". 


4. La “lectura cultural” como parte de la búsqueda de construcción- 
creación y estabilización de “hábitos” de la clase proletaria: la teoría 


comunista, Apel y Habermas avec Žižek 


La cuestión es si la idea bordieuiana crítica de “hábitos de distinción” de 
clase, puede servir para describir la peculiaridad de la condición del proletario 
que se dispone a cultivarse con libros de filosofía, de historia, con obras literarias, 


etcétera. 


Creemos que sí, pero solo si llevamos este concepto de “hábitos de 


distinción” de clase a su límite radical. 


Los “hábitos de distinción” de Bordieu suponen una condición de 
estabilidad, que precisamente posibilita que se conformen como hábitos, o 
modos de ser repetitivos y reproducibles, característicos de una clase social en 
el orden capitalista. La “distinción” buscada solo tiene sentido si, igualmente, las 
otras clases sociales también cuentan con una básica estabilidad de su modo de 
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ser “cultural”, y por lo tanto, presentan límites suficientemente definidos, en 


relación o reacción a los cuales se establecerá nuestras “distinciones”. 


Pero la cuestión es que la clase del proletariado, por definición, no es una 
clase económicamente establece, ni menos social ni culturalmente. En cuanto 
que el proletariado encarna el resultado de las contradicciones económicas de 
clase entre las otras dos, la burguesa-empresarialista y la trabajadora- 
empleadista, lo que menos hay en su vida es estabilidad, o condiciones para una 
reproducción de valores y conductas sociales-culturales de clase. Puesto que los 
proletarios son los trabajadores muy precarios, los ex trabajadores- 
desempleados, los obligatoriamente jubilados, los nunca trabajadores o 
impedidos por las propias condiciones de su actividad práctico-intelectual de 
integrarse en la economía capitalista (precisamente como el proletario intelectual 


propiamente dicho, v. g., Carlos Marx)... 


¿Esto significa que, entonces, la idea de “hábitos de distinción” de la clase 
proletaria no tendría sustento, pues tales “hábitos” no encontrarían adecuadas 


condiciones materiales y sociales de existencia en donde aparecer”? 


Al contrario. La finalidad y meta primaria del proletariado es alcanzar aun 
estando excluidos, apartados, completamente reprimidos por el sistema 
económico, valiéndose de estrategias, manejos, salidas, una existencia material 
mínimamente consistente (v.g., el apoyo financiero de Federico Engels para la 
mínima manutención de la familia de Max). Es decir, lo que busca alcanzar el 
proletariado sería el lograr las condiciones materiales precisamente para 
constituirse como clase mínimamente estable, condición en la cual pueda 


desarrollar social y culturalmente sus objetivos e intereses. 
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En este sentido, la búsqueda más propia del proletariado es la de lograr 
conformar “hábitos” de clase, lograr asegurase una mínima consistencia material 
para desenvolver sus valores e intereses sociales y culturales, eminentemente, 


su posicionamiento político frente al orden social de dominación capitalista. 


Ahora bien, con respecto a la “lectura cultural”, el modo cómo esta es 
entendida y asumida desde los “hábitos” en construcción del proletariado, que 
busca constituirse y estabilizarse como clase, será considerándola como uno de 
los “hábitos” en construcción-creación de la nueva “cultura”, el cual el proletario 


se esforzará por estabilizar y mantener. 


Es decir, ya no es que la “lectura cultural” sea un mero elemento de 
distinción, entre otros posibles, sino que lo aquí está realmente en juego es la 
propia posibilidad de un “hábito de distinción”, lo que se busca, desde la 
condición proletaria, es que esto siquiera sea posible, que se pueda crear, 
sostener, mantener, estabilizar, un nuevo, o no dado de antemano, “hábito de 
distinción”. Esto equivale a crear en la práctica social y cultural el propio concepto 
formal de Bordieu (y ya no solo un ejemplo concreto de él), ¡qué más 
bourdieuiano se puede ser que esto! Crear el “hábito”, en el sentido de crear la 


disciplina, en nuestro tema específico, la disciplina de la “lectura cultural”. 


Pues bien, dado el proceso de construcción-creación y estabilización del 
proletariado como clase, la "lectura cultural" que el proletario se esforzará en 
convertir en una disciplina, se caracterizará específicamente por tener como 
finalidad el que —por decirlo así- "soltemos la lengua", o mejor, el que “soltemos 


la pluma”, el que tengamos algo con lo que verbalizar sin temor, algo con lo que 
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poder trasegar nuestro deseo en un discurso con sentido o con "pretensión de 


validez" sobre la realidad, como dirían Júrgen Habermas o Karl-Otto Apel. 


Una posición teórica comunista revolucionaria no debe caer en la trampa 
de seguir la corriente a los críticos que tanto vilipendian la teoría filosófica de los 
“presupuestos universales de la comunicación ideal” de Habermas, la cual, en 
un sentido general, indaga acerca de qué condiciones debe cumplirse para que 
una comunicación sea justa, equitativa, libre en el mundo social: la ausencia total 
de coerciones, la idea de un tercero que haga el papel de intérprete-traductor 


que confirme la recepción efectiva del sentido de un mensaje, etcétera. 


O a los que ridiculizan la teoría filosófica de los “presupuestos 
trascendentales de la comunicación fáctica (o tal como se da socialmente)” de 
Apel, la cual, por su parte, se asienta sobre la base de que cualquier posible 
acuerdo humano supone ya el a priori de una “comunidad de hablantes”, en el 
seno de la cual las palabras de los hombres adquieren su significado social, se 
hacen lenguaje. El que nunca seamos solo nosotros y nuestras elecciones, sino 
que éstas siempre suponen la comunidad en la que se sostienen las reglas y los 


significados con los que definimos nuestra posición. 


Ciertamente que en la lucha por la elaboración de una teoría comunista 
revolucionaria, el proletario intelectual se halla, por definición, carente de cada 
uno de aquellos bienes sociales propios de la clase burguesa, opresora de las 
otras dos, los cuales, según Habermas, son precisamente los que perturban una 
comunicación realmente “simétrica”: acaparamiento del poder político del 
Estado; mayor cantidad de recursos económicos generados y consumidos por 


las instituciones ligadas al capital privado; etcétera...; y no olvidemos el 
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suplemento nunca despreciable de una prestancia obsceno-sexualizada, puesto 
que a los ricos hombres y mujeres burgueses, en cuanto sujetos-supuesto- 
desear (modelos sociales de vida), nunca les faltarían los admiradores o 
admiradoras de la clase trabajadora o incluso de la proletaria —yo diré: aquél al 


que no le gusta las pitucas, que tire la primera piedra—. 


Y no obstante ello, en medio de cada adversidad, el proletario intelectual 
debe cifrar su confianza en los análisis teóricos de su trabajo, los que le indican 
que dada la estructura propiamente lingúística de los acuerdos humanos, que 
señala Apel, la liberación de las estructuras materiales y libidinales de un orden 
social de dominación se apuntala en cada momento en la posibilidad de 
establecer un nuevo acuerdo en el que tales estructuras resulten obsoletas e 
inaceptables -la esperanza de esto se sustenta, sostiene Apel, en el avanzado 


nivel de desarrollo que alcanza la realidad social e histórica—. 


Lo que se plantea con esta postura apeliana es una confianza audaz en 
que la erradicación de las opresiones e injusticias existentes en la vida de los 
hombres depende de una radicalización de la misma operación con la que se 
establecen socialmente el origen de las condiciones materiales y libidinales de 
la vigente forma de organización de lo político, dada a través del dominio de la 


clase de la minoría burguesa. 


Vayamos por partes. El dominio de esta clase de la minoría se impone, 
como cualquier Orden de relaciones sociales y títulos simbólicos posible, en la 
forma de un gran Otro "virtual", lo cual supone que requiera de un gesto de 
sujetización que establezca que creemos en la vigencia de las normas y 


costumbres dictaminadas, en este caso, por el régimen de dominación burgués. 
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Pues bien, ¿cuál es la operación que debe ser radicalizada, según la 
teoría de los “presupuestos trascendentales de la comunicación” de Apel, para 
eliminar de entre los hombres lo que él mismo denomina la "esclavitud moderno- 


capitalista"? 


Precisamente, la operación del acuerdo con el que la comunidad 
humana de interlocutores de la situación histórica presente, las clases sociales 
ideologizado-distorsionadamente en lucha, han erguido el "armatoste de 
ficciones" de un orden social propicio para llevar adelante, por supuesto no un 


"mundo neutral", sino el mundo de la producción y reproducción del capital. 


Esto es, tenemos que radic-alizar, ir a la raíz más honda de aquel acuerdo 
vigente, hasta dejarlo carente completamente de substancia, es decir, quedarse 
solo con el acuerdo en cuanto que funciona como pacto implícito o formal, y con 


el cual se conforma cierto orden siempre "virtual" —o artificioso- pero efectivo. 


Esto quiere decir que en vez de quedarnos atrapados en la contingencia 
del vigente convenio dado, en base al cual se han desarrollado las sociedades 
modernas desde el siglo XVIII, habría que en un cierto sentido "regresar" a la 
dimensión en la que se dieron las condiciones para llevar a cabo tal acuerdo, y 


así, hacernos conscientes de los presupuestos "trascendentales" dados en él. 


Presupuestos más allá de cualquier circunstancia empírica posible, a los 
que podríamos denominar "eternos", dice Apel, aunque solo en la medida en que 
sean correlativos a la existencia de seres humanos sociales... los cuales nos 
dictan que cualquier acuerdo posible supone un prójimo con quien llevar a cabo 
los "convenios" que hagan posible nuestra funcionalmente ficticia "vida en 


común", empezando por el "convenio" que es el propio lenguaje que usamos 
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para comunicarnos e intercambiar opiniones, y por supuesto, para conformar 


acuerdos. 


Para reforzar su posición, Apel insiste incansablemente en la 
inconsistencia de la posibilidad de un "lenguaje privado" wittgensteiniano. En el 
caso de que alguien pretendiera regir autónomamente su discurso y sus 
acciones por reglas “de las que solo él estuviera enterado”, el cumplimiento 
efectivo de éstas solo podría ser asegurado por una mirada externa (implícita) 
que de alguna manera tendría ya en cuenta el guión de aquéllas "reglas 
privadas", y estaría capacitada para supervisar su acatamiento. Con lo que, en 
realidad, tales reglas nunca habrían sido "privadas". Por definición, una regla 
supone la vinculación de quienes la acatan a un entramado de relaciones 
intersubjetivas, dado en el contexto de una comunidad determinada; por lo que, 
con respecto a las normas sociales que elegimos seguir, éstas siempre son las 


normativas sociales que acepta acatar el otro. 


Ahora bien, con respecto a esta dependencia humana de lo intersubjetivo, 
del lenguaje, y finalmente de un “orden simbólico”, que resalta Apel -lo cual 
implicaría que no habría un “lenguaje privado” ni siquiera para el hombre de la 
“destitución subjetiva”—, hay que decir que lo que tiene lugar en este punto, según 
la enseñanza de Žižek, es que el sujeto, frente a la imposibilidad rotunda de 
saber con certeza cuál es el deseo del otro, frente a nuestra impotencia absoluta 
de “comprender” al otro, de saber qué quiere, o por qué goza, tomando 
determinadas decisiones, lo que hacemos los humanos es hacer como si 
verdaderamente tuviéramos, al menos, un conjunto de pistas mínimas acerca de 
qué es ello que quieren los demás. Y este “conjunto de pistas mínimas” no es 


otro que las "normas y costumbres" en vigencia en un orden social específico, 
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las cuales funcionan, en efecto, como un "armatoste de ficciones" que los 
hombres de una situación histórica acuerdan sostener para librarse del "misterio" 


del otro y hacer posible la construcción de los lazos sociales. 


Y por supuesto que, en la perspectiva y términos de nuestra filosofía 
política Zizekiana comunista, estas “normas y costumbres”, en su sentido más 
radical, solo podrán ser las del orden en el que no hay Orden, las de la 
comunidad simbólico-real, sinthomica (los sujetos con nada más que sus 
sinthomes”), posterior a la aceptación de la inexistencia de cualquier pretendido 
“gran Otro”; en la que, dado que se reconoce abiertamente la incomprensibilidad 
absoluta del goce de los otros, hay hasta una implementación mucho más 
diversa y detallada de las normas y costumbres que rigen una respetuosa 


convivencia social. 


Observación. El mayor aporte de la teoría de Habermas que podemos 
recoger desde nuestra perspectiva Zizekiana, es su fascinación-repulsión por el 
proceso de mecanización, objetivización, cosificación de las estructuras e 
instituciones del mundo social moderno, especialmente de las propias de la 
economía y del aparato estatal burocrático —a propósito de lo cual Habermas 
debate con la teoría sistémica del sociólogo alemán Niklas Luhmann-—: la 


concesión desconcertada que hace Habermas del hecho de que ciertos sistemas 


76 En las cuatro anteriores entregas de mis Ensayos ZiZekianos, me despacho 
con ejemplos de estos sujetos con sinthomes, que no he podido pintar aquí: desde el 
personaje de Armónica de Érase una vez en el Oeste (1968) de Sergio Leone, pasando 
por los personajes de los animes de Isao Takahata, Diógenes el Cínico, o hasta la Sygne 
de Coúfontaine de Paul Claudel, etcétera. 


372 


sociales, específicos y acotados, parecieran o consiguieran desenvolverse 


autónoma y ciegamente, diríase, “sin corazón”. 


Esta “alienación radical, que Habermas finalmente rechaza 
temerosamente, es, en realidad, congruente con la idea žižekiana, y leniniana, 
de que el comunismo implica este gesto loco de dejar que eficientes sistemas de 
mecanización burocrática se encarguen de la organización socio-política y 
económica, y nosotros, librados de estas estólidas tareas, podamos dedicarnos, 
como dice Marx, “por la mañana [a] cazar, por la tarde [a] pescar y por la noche 
[a] apacentar el ganado, y después de comer, si me place, dedicarme a criticar, 
sin necesidad de ser exclusivamente cazador, pescador, pastor o crítico, según 


los casos”. 


Lima, mayo del 2023 
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